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مقدمه المراجع 


إذا كانت نشاة الفلسفة. قد صارت منذ عصور 
بعيدة» مشكلة بين المشكلات التى تدرسها الفلسفة»ء 
في محاولة للاجابة عن الال أين نشأت؟ عند 
اليونان أو في بلاد الشرق القديم؟ فقد انقسم 
الباحثون حيالها فريقين: الأول يؤيد النشآة في 
بلاد اليونانء ويرى أن الشرقي لم يكن سوى فكر 
لاهوتى من ألفه إلى يائه! أما الآخرفقد رأى أن 
BLA gil SAE SS‏ 
وتتنفصل عنه أحيانا آخرى. 

ولقد کان آرسطو آول من ردها إلى بلاد اليونانء 
عندما ذهب إلى آن «طاليس هو مؤسس ذلك 
الضرب من التفلسف» ۔ يقصد الفلسفة الطبيعية. 
وهكذا جعل الفلسفة تبداً بالمدرسة الملطية۔ طاليس 
ومدرسته ۔ في القرن السادس قبل الميلاد ۔ في 
حين أن ديوجنيس اللايرتي» أول من أشار إلى أن 
الفلسفة نشأت عند الشرقيين القدماء . 

وهكذا ظهر رأيان متعارضان» انعقدت السيادة 
للرآي الأول طوال العصور القديمةء والعصور 
الوسيطةء واستمر حتى نهاية القرن التاسع عشر. 
وبداية القرن العشرين من أرسطو في القرن الرابع 
ق.م. حتى برتراند رسل في القرن الحالي!۔ ثم 
ظهرت بحوث جديدة كشفت عن حضارات مزدهرة. 
Aristole: Metaphysics, 983-B-20(*)‏ 


Diogenes Laertius: Lives of Eminent Philosophers, volume I, (2*) 


P.3, Trans. by R.D. Hicks 


الفكر الشرقى القديم 


وأفكار جديدة تقترب من ميتافيزيقا الفكر الغفربي» مما غير الفكرة القديمة 
التى غلبت الفكر الدينى فى حضارات الشرق. 

ves‏ عاك الك قد قدمت ديانات الشرق القديم فى 
E a E SA O a‏ 
عرض لألوان شتى من الديانات القديمة في الشرق والغرب على السواء 
فإن الكتاب الحالي يكمل صورة الفكر الشرقي عندما يعرض هذه المرة 
فلسفاتهء ومن هنا كانا أشبه بكفيٌ القفاز كل منهما يكمل الآخر على نحو 
صروري . 

هاهنا ينتصر المؤلف «جون كولر» للرأي الثاني الذي يرى أن هناك 
فلسفات شرقية لا تقل في عمقها ودقتها وأصالتها عن فلسفات الغرب. 
وهو يقول إنه كتب الكتاب وفي ذهنه غايتان: 

الأولى مساعدة القارىء على فهم العقل الآسيوي. 

والثانية: تعريفه بالمشكلات الأساسية في الفلسفة الشرقية. 

وهو يدعونا إلى أن نفهم هذه الفلسفة على نحو ما فهمها أصحابهاء 
بمعنى ألا نحاول أن نفرض عليها مفاهيم جاهزة مستمدة من الفلسفة 
الغربية. إن عليناء كما يقولء» آن ندرس الفلسفة الشرقية في إطار معاييرها 
الخاصة. 

ويذهب «كولر» إلى أن فلاسفة الغرب يتهمونء في بعض الأحيانء بأنهم 
يعيشون في آبراج عاجيةء عندما يعكفون على مفاهيم مجردة بعيدة عن 
أرض الواقعء ويكتفون بتركيز اهتمامهم فيهاء متجاهلين المسائل الكبرى 
المتعلقة بالحياة. آما فلاسفة الشرق فهم» في رأيهء قد تجنبوا هذه التهمة 
عندما استمر التواصل بينهم وبين مسائل الحياةء عائدين بصفة مستمرة 
إلى محك التجرية الإنسانية. 

لكن ذلك لا يعني أن فلاسفة الشرق قد ركزوا فلسفاتهم ومذاهبهم على 
مشكلات السلوك البشري والقيم الأخلاقية وحدهاء فنحن نجد عند كثيرين 
منهم اهتماما بمشكلات ميتافيزيقية أساسية: فهناك مدرسة ترى أن الذات 
آو النفس جوهر قائم بذاتهء بل وتنظر إلى الواقع نفسه من هذا المنظورء 
في حين تنكر مدارس آخرى فكرة الجوهر وتعتبرها مجرد «وهم» لا ساس 
له! وهناك مدارس تومن بأن الواقع مؤلف من عدد هائل من العناصر 
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النهائية. وهي التي يسميها ب «الواقعية التعددية» ثم تأآتي مدرسة آخرى 
تفند هذه «الواقعية التعددية» وترى أنها تتطوي على تناقض ذاتي» لأن 
الواقع هو مجرد «خواء». 

هناك مدارس» إذن» ترفض «الجوهر» و«الهوية» والدوام أو الثباتء 
وترى أن هوية الأشياء ودوامها مسألة وهمية. ومن ثم فإن رؤية الواقع من 
خلال منظور الجوهر هي زعم باطل لا أساس لهء لأن الأشياء لا تكف عن 
الظهور والاختفاء. فلا هوية داثمة بين الأشياءء بل عناصر تنشاً وتتفرق. 
وتتوقف وتظهر وتختفي على نحو مستمر. 

وإذا كانت هناك مدارس واقعية «ءناه»۸ء فإن هناك أيضا مدارس 
مثالية «ءناهءل1. بل «مثالية ذاتية» تغالي في مثاليتها حتى ترى آن «لا شيء 
موجود ما لم يكن مدركا في الوعي». فكيف يمكن لك أن تقول: «هذا لون 
أزرق» ما لم يقع في خبرة وعي ما ..؟! إنه لا يمكن التمييز بين اللون الأزرق 
نفسه وبين الوعي بهء فهما شيء واحد, آو قل «إن وجود الشيء يعني 
إدراكه»؛ مما يذكرنا بعبارة الفيلسوف الإيرلندي جورج باركلي الشهيرة 6. 
BK,‏ (۱685 . 1753) الذي رفض أن تكون للأشياء المادية وجود مستقل 
عن الذهن المدرك! 

وهناك مدرسة «التاو.. »٠٠١‏ الشهيرة التي تجمل المبداً الأول المطلق لكل 
شيء وجودا لا سمة له ولا خواص» ولا تعيّن ولا تحديد. لكن الوجود الذي 
يخلو تماما من كل سمة هو «العدم» وهكذا نجد أن البداية التي كانت 
وجودا خالصا قد تحولت إلى عدم خالص ۔ وذلك هو أول مثلث في المنطق 
الهيجلي إذا أضفنا الصيرورة! 

وتستمر هذه المدرسة في منحاها الهيجلي الواضح (وإن كانت سابقة 
على الهيجلية بقرون طويلة) لتخبرنا أن الأضداد يتحول بعضها إلى بعض» 
فعندما يصل شيء ماء وهو يسير في اتجاه معين» إلى حده الأقصىء فإنه 
يعكس اتجاهه» ويعود إلى الاتجاه الآخر. وينطبق هذا المبدا على عالم المادة 
والروح على حد سواء. فعندما تغدو الدنيا باردة للغايةء فلابد أن نتوقع أن 
عكسا للآمور سوف يقع بحيث يبدا الدقء في القدوم وعندما يتفاقم 
الحرء يبدأ في الانعدام ويظهر البردء وهذا هو طريق الطبيعة على نحو ما 
نراه في تعاقب الفصول. كذلك عندما تكون هناك حياة. يكون هناك موت› 
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وعندما يكون هناك موت تكون هناك حياة. وقل مثل ذلك في الأمور الروحية: 
فعندما يغدو شخص شديد الكبرياء والغرور فإن الفضيحة والذل يعقبان... 
إلخ. مما يذكرك بالجدلي الهيجلي الذي يسري في الكون كلهء بل إن بعض 
الأفكار هنا شديدة الشبه بما كان يقوله هيجل «الغرور يسبق الانهيار» 
و«سرعان ما تفل السكين الحادة» و«المفرط في الخداع والحيلة يخدع نفسه» 
و«الحزن العميق يعبر عن نفسه بابتسامة!». 

وباختصار فإن القارىء خلال صفحات هذا الكتاب سوف يلتقي 
بالفلسفات المثالية والواقعية والمادية والروحيةء والواحدية والتعددية.. كما 
سيلتقي بالنزعة العدميةء واللا أدريةء ومذهب الشك الفلسفي.. إلخ» قضلا 
عن مناقشات مستفيضة لمفاهيم فلسفية أساسية: كالجزئي والكلي والفرديء 
والصيرورة والوجود والعدم» والدوام والثبات» والهويةء والمطلق» والنسبي 
والمشروط, والذات العارفةء والموضوع المعروف, والسببيةء والاعتماد المتبادل 
والتأثر والتأثن كما سيجد مناقفات لطرق المعرفة الممكنة أو ها بنسمهى 
بنظرية المعرفةء وآراء منوعة حول المنطق.. إلخ» مما يؤكد لك أن العقل 
الآسيوي لا يقل عمقا وأصالة عن العقل الغربي ۔ إذا صح أن كانت هناك 
مثل هذه القسمة للعقل البشري! كما يؤكد لك أيضا خط القسمة التي كان 
یقول بها فارنجتون 8 ,٣0اعه۴۶۳#.‏ من أن «المفكر إذا ظهر في الغرب كان 
فيلسوفا وإذا ظهر في الشرق كان اق جد ا عددا 
من المفكرين الفلاسفة أصحاب مذاهب فلسفيةء بل وميتافيزيقيةء دون أن 
يكونوا أنبياء على الإطلاق! 

والله نسأل آن يهدینا جمیعا سبیل الرشاد 


إمام عبدالفتاح إمام 


تصدیر خلال السنوات الأربع عشرة التي انقضت منذ 
إصدار الطبعة الأول من هذا الكتاب» تلقيت 
تعليقات عديدة من قراء يقترحون فيها إجراء 
تغييرات في طبعة جديدة منهء ويسعدني أن تتاح 
لي هذه الفرصة لتتقيح الكتاب» وود أن عرب عن 
امتناني للاقتراحات التي تلقيتّها وشكلت عونا لي 
وقد تم إدراج معظمها في هذه الطبعة الثاني. 
فقدآضيف فصل جديد بعنوان «تطورات التأليه: 
فيشنوء شيفاء وكالي» استجابة لاقتراحات عديدة 
بإدراج مادة جديدة تفسر الفلسفة الهندوسية. 
وأضيف قدر من المادة الجديدة لا بأس بها إلى 
الفصل الثالث» لتوضيح السمات الرئيسية لفكر 
الفيداء وأدرج في الفصل الخامس إيضاح أكثر 
استفاضة لليوجا. وأضفت في الفصل التاسع قسماً 
يتناول فلسفة غاندي» وأعيدت كتابة الفصل الخاص 
«بالزن» لتقديم معنى أفضل لفكر «الزن» وممارسته. 
وي القسم الثالث قمث بتنقيح الفصول التي كتبت 
عن «الكونفوشسية» و «الطاوية» و «الكونفوشسية 
الجديدة» وتم توسيع نطاق الفصل الأخير ليشمل 
پو وی و و واچ دون و 
«هسیونج شیه ۔ لاي» و«فونج یو ۔ لانج» جنباً إلى 
جنب مع فكر «ماوتسي تونج». 
والآأسباب التي دفعتني إلى تنقيح الكتاب هي 
ذاتها التي حدتني أصلاً لتأليفه: مساعدة القراء 
على فهم العقل الآسيوي» وإدراك الكيفية التي تم 
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بها بحث المسائل الفلسفية في التراث الشرقي الرئيسي. ويظل اقتناعي 
أقوى مما كان عليه بأن من آكثر المهام التي يواجهها كل مثا إلحاحاً بناء 
صرح فلسفة للحياة تعكس حكمة تراث الشرق والغرب على حد سواء. ولئن 
قدآر لهذه الطبعة الجديدة أن تُساعد القارىء بي شكل من الأشكال على 
ناء مثل هده الفاسفة الخاصة ذلك خير جراء لا دلت من خهد. 
وإني لأنتهز هذه الفرصة للإعراب عن شكري لكل مَنْ ساهم في هذا 
الكتاب» وقد حفزني طلابي وزملائي في معهد رنسلير على بذل فُصارى 
جهدي» وساعدتني تعقيبات من القراء على رؤية قضايا مختلفة على نحو 
أكثر وضوحاًء وأفضت بى إلى إدخال العديد من التغييرات الماثلة فى هذه 
الطبغة الج وإنكى مدن بالكير لأساقتني وة هة شى 
کریا ساکسیتا وتفارنر ا ,هرر و کینیف ایتاداه و وتشو نح يتج 
تشينج»» حتى أنه لايسعني إلا أن آمل في الوفاء به من خلال تدريسي 
للآخرين بدوري. آما الدين الأكبر الذي يطوق عنقي فهو لزوجتي باتريشياء 
فقد كان خبها وتشجيعها على امتداد السنوات سنداً لإثراء حياتيء ودون 
وقوفها بجانبي ما كانت لتواتيني الشجاعة ولا تتاح لي القوة تاليف هنذا 
الكتاب وتنقيحه. وقد أغنى ابنانا جون توماس وكريستي حياتناء وإنني 
اغد ها اكاب ف إغا جاه 4 


جون کولر 


4 يونيو 1984 


تصدير الطبعه الأولى 


تم تأليف هذا الكتاب مع الأخذ في الاعتبار 
هدفین آساسیین» أولهما أنه قد فُصد به جعل 
الوصول إلى فهم الفكر والحياة الشرقيين 
وتقديرهما أمراً ممكنا. وثانيهما أنه ريد به الأخذ 
بيد القارىء فى الاقتراب من يعض المشكلات 
ی کی 
إليها في التراث الشرقي» ولقد تم ذلك من خلال 
محاولة لتمكين القارىء من تفهم الردود المطروحة 
على الأسئلة الأساسية في الحياة. وفي اعتقادي 
أن تراث الفلسفة الشرقية لا يقل قيمة ولا أهمية 
عن تراث الفلسفة الغربية. أما الزعم بأنه لا يمكن 
الأخذ بيد شخص ما إلى رحاب الفلسفة إلا من 
خلال دراسة كبار المفكرين والمشكلات الرئيسية 
في التراث الغربي» فهو افتراض ضيق الأفق على 
نحو بالغ الوضوح» حتى أن المرء ليعجب من أنه 
استمر قائما دونما تصد له بصورة كاملة ڌ تقرهاً: 

فر ای ى اا عادة. من خلال 
فلاسفة العالم الغربي التقليديينء ولكن ليست هناك 
ميزة خاصة في فهم طبيعة الفلسفة والمشكلات 
الفلسفيةء أن ندرس فلاسفة تصادف أنهم عاشوا 
في نصف الكرة الغربي» فالموقع الجغرافي لا أهمية 
له هنا. وهناك بالطب ميزة في دراسة الفلاسفة 
الغربيينء إذا لم يكن الهدف مقتصرا على فهم 
طبيعة النشاط الفلسفىء» والاقتراب من مواقف 
فلسفية معينة فحسب» وا فهم استخدام التراث 
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الفلسفي كوسيلة لاستيعاب تلك الأفكار التي شكلت الوضع الراهن للإنسان 
فى نصف الكرة الغريى» ولكن هتاك للسبب نفسة» ميزة فى ذراسة القلاسةة 
ار ا لے ف الى ىه ه5 
يكتسب كذلك فهما للوضع الراهن للإنسان في الشرق. 

ولسوف يجد القارىءء الذي اعتاد قراءة الفلسفة الغربية وحدهاء أن 
من المغري أن يصنف جانبا من المادة المدرجة في هذا الكتاب على أنها 
تنتمي إلى الدين» أو علم النفس. أو حتى قواعد السلوك» وقد يحذف 
مجالات معينة من النقاش (ومعها ما تبقى) باعتبارها «غير فلسفية». ولكن 
لماذا نفرض التعريفات الغربية على الشرق؟ لم يقم أحد» على قدر علمي» 
بالبرهنة على تفوق المفاهيم الغربية للفسفة على نظيراتها الشرقية. وإلى 
أن يتم القيام بذلك (إذا كان ذلك ممكناً حقاً) فإن الفكر الشرقي ينبغي أن 
تتم دراسته في إطار معاييره الخاصة. والأسئلة المهمة المتعلقة بالحياة 
ليست مختلفة بالنسبة للشرق عنها بالنسبة للغرب. وأسثلة من قبيل: ما 
الإنسان؟ ما هي طبيعة الكون الذي يحيا فيه الإنسان؟ فيم تتمثل الحياة 
الفلسفية؟ وكيف يتأتى لنا أن نعرف أن الدعاوى التي ندعيها عن طبيعة 
الإنسان والكون والحياة الطبيعية هي دعاوى حقيقية؟ هذه الأستلة هي 
A Î‏ ا ن الاو اعا على امتداد العالم لأنها 
تثور حينما وحيثما يتأمل الإنسان في تجربته. وتثور هذه الأستلةء بالطبعء 
في سياقات مختلفةء وتتخذ أشكالا متباينةء بالنسبة لأناس يعيشون في 
أزمان مختلفةء وأماكن شتى» وقد تختلف الإجابات فيما بينها اختلافاً 
كبيراً. ولكن تلك مشكلات الإنسان باعتباره إنساناًء تنشاً من الفضول 
المواكب لطبيعته الواعية بذاتها والإلحاح الفطري لتحسين ظروف وجوده 
وما من موجود بشري يمكن أن يحيا دون أن يمعنَ النظر فيها. وليس الهم 
أن نجيب» أو لا نجيب» عن هذه الأسثلة بل ما إذا كانت الردود ستكون 
ا 
الأعمال التي تشكل تاريخ شخص بعينه. واستناداً إلى الافتراض السهل 
القائل بان فهم هذه الأسئلة على نحو ما طرحها الفلاسفةء وتحليل الإجابات 
التي قدموها من شأنه أن يساعد الشخص على أن يتفهم الإجابات التي 
يقدمها في معرض الرد على هذه الأسئّلة وأن يقومها بشكل أفضل ۔ استناداً 
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تصدير الطبعه الأولى 


إلى هذا الافتراض يبدو جليا آنه من المهم معرفة الأشكال والسياق الخاصة 
بالأسئلة الفلسفية الأساسية والرد عليهاء لا على نحو ما تبدت في التراث 
الغربي فحسب. وإنما على نحو ما تجلّت في تراث الإنسان الفلسفي بأسره. 
وتمس الحاجة إلى هذه المعرفة لإغناء الخيال باستبصارات حول تجربة 
جديرة بالموجود البشري. وتجاهل التراث الفلسفي لغالبية البشر, وبالتالي 
حرمان المرء لذاته من الرؤى والمعرفة التي تمس إليها حاجته لبناء صرح 
فلسفي لحياة يرضى عنهاء هو يقيناً أمر مُتسم بالرعونة, ولا مبرر له. 
إنني أعتقد أن حاجة الفرد إلى أن يبني لنفسه فلسفة للحياة يعد تعد أمراً 
لا مندوحة عنه في عصرناء ومِنْ هنا فقد بَذلت فُصاری جهدي لكي ضع 
ن الغرف افاي عا من مارات وة اوو 
يقتضي فهم هذه الأفكار آي إلمام سابق بالفلسفة بمعناها المتخصص. 
فالمفاهيم والنظريات الفلسفية تضرب بجذورهاء على نحو شامل» في 
التجارب الإنسانية العاديةء وتعتمد في تبريرهاء ومعناهاء على هذه التجارب 
المآلوفة للجميع. وهكذا فإن من الممكنء من خلال تتبع التأملات المناسبة 
في الجوانب المختلفة للتجربةء أن نوضح الكيفية التي تطور بها مفهوم 
معين أو نظرية بعينهاء ونبين معناه» وكيف يُمكن تبريره. وكتابنا الحالي لا 
يفترض آي إلمام مسبق بالفلسفةء وإنما يتعين أن يكون هو ذاته مقدمة لها. 
هذه الأفكار تندرج ضمن التأملات التي أفضت إلى هذه المحاولة لكتابة 
مقدمة للفلسفة الشرقية. وليس هناك شك في آننا نعرض وجودنا ذاته 
للخطرء في عصرنا هذا بالسماح لأنفسنا بأن نظلٌ على جهل بنصفٍ 
العالم على الأقل. ولم يحدث من قبل قط أن كانت الحاجة أعظم مما هي 
الآن إلى الوصول إلى فهم لشعوب العالم كافة. ومن هنا فإنه بناء على 
افتراض آنه لفهم ما قام به شعب ماء وما يحتمل أن قوم به» مِنّ الضروري 
فهم مواقف أبناء هذا الشعب الأساسيةء تجاه الحياة» على نحو ما انعكست 
في وجهات نظرهم» فإن من الأمور الملحة أن تتم دراسة فلسفة الشرق 
وفهمها. وهكذا فإن الوظيفتين اللتين قصد بهذا الكتاب الاضطلاع بهما . 
الوصول بالقارىء إلى فهم العقل الآسيوي والإشارة إلى الطرق المختلفة 
التي جرى بها تدبر الأسئلة الفلسفية الأساسية في الشرق . تنبعان من 
الاما ااا اة الاهتمام بالحفاظ على ال الإنساني وتحسينه. 


مقدمه 


قصة الفلسفة هي قصة التأمل البشري في 
الحياة» ومشكلات الحياة هي نبيع الفلسفة اتات 
اختبارها. ولو أن احتياجاتنا العملية كافة تمت 
ا ری ا ا اساي فن عير 
المحتمل أن يكونَ هناك أي نشاط فلسفي» ذلك أن 
المصدرين الأساسيين للفلسفة هما القضول فيها 
يتعلق بالذات وبالعلم والرغبة في التغلب على جميع 
أنواع المعاناة. إذ تأفضي الاحتياجات العملية 
والفضول النظري إلى النشاط الفلسفيء فالناس 
يتأملون ذواتهم على نحو طبيعي» وليس لنا 
احتياجات وفضول فحسب. وإنما نحن ندرك أن 
لذواتنا هذه الاحتياجات وذلك الفضول» ونحن ننظر 
إلى ذواتنا في سياق ما يحيط بناء باعتبارنا كائنات 
تكافح للتغلب على المعاناة. وتحاول كشف أسرار 
الوجود . وعلى هذا النحو فإننا نفحص أي نوع من 
الموجودات نكون؟ وفي آي نوع من العالم نعيش كما 
نفحص مصادر القيمة والمعرفة التي تميز وجودناء 
فالنشاط الذي يدور حول تأمل الذات هو ما يشكل 
الفلسفة. 

والسؤالان الجوهريان للفلسفة هما: «مَنٌ أنا 
و «كيف ينبغي أن أحيا؟». ولا يمكنناء فيما نحن 
تاس جربا حبقا وراه ية موا آن 
نتساءل عن معنى الحياة وقيمتها. وبما أن آهم 
أنشطتنا ترمي إلى الحفاظ على الحياة وإضفاء 
قيمة عليهاء فإن من الطبيعي أن نتأمل في الكيفية 
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الفكر الشرقى القديم 


التي ينبغي أن نحيا بهاء وفيمن نكونء ونطوآر آفكاراً حول طبيعة الوجود 
الإنساني والحياة الطيبة. 

ولكن كيضا يتآقى نا أن عرف أن هذه الأفكار صحيحةة إن التفكير 
التأملي يضع كل فكرة موضع التساؤل» ويسعى إلى معيار يختبر به مدى 
صحتها. وفي غمار هذه العملية تتولد أفكار جديدة ووضع موضع التساؤلء 
وأما أن تقبل أو أرفض. وفي سعينا لأن نعرف على وجه اليقين مَنٌ نحن 
وكيف ينبغي لنا أن نحياء فإننا لا نتأمل تجريتنا فحسب» وإنما نمحص 
أفكار الآ خرين» الذين أمعنوا التفكير بمزيد من العناية فى أسئلة الحياة 
الجوهرية. 

وما كانت هذه هي آكثر الأسئلة آهميةء فإِن علينا أن نتصدى لكل رد 
مقترح وان نختبره بكل ما وسعنا من طرق للتأكد من آنه رة يمكن الاعتماد 
عليه. وكل صياغة للسؤال وکل جانب من کل رد ينبغفي فحصه من کل 
الوجوه. بل ينبغي التصدي بالفعل للمعايير التي تستخدم في اختبار ردودناء 
ولكن كيف نعرق متى يكون الجواب صحيحا؟ وما المعرفة؟ وكيف نعرق أن 
ما نسميه بالمعرفة هو معرفة حقاً؟ 

قد يبدو تأمل ما نعرفه عن معرطتنا أمراً شديد البعد عن المشكلات 
العادية للحياة. فليس يكفي أن نطرح سؤالاًء أو أن نقترح حلاًء بل يتعين 
علينا أن نحاول تبرير الحل المقترح باعتباره جوابا مقنعاً عن السؤال الأصليء 
وإذا اكتشفنا أن ما حسبناه معرفة ليس في حقيقة الأمر إلا رأياًء وربما رأياً 
خاطتاًء فإن نظريتنا بأسرهاء التي يبدو أنها توضح معنى الحياة وقيمتهاء 
ينبغي أن تتغير. وعندما يحدث ذلك» فإن توجهنا نحو الحياة الخي آرةء 
وفكرتنا عن وسائل تحقيقها قد يغيران أيضاً. أيمكن أن يكون هناك ما هو 
أكثر اتصافا بالطابع العملي أو أقرب إلى الحياة اليومية من ذلك حتى 
رغم کونه مجرداً ومراوغاً؟ 

يُتهم الفلاسفةء في بعض الأحيانء بآنهم يعيشون في آبراج عاجيةء 
وأنهم لايركزون إلا على التفريعات والتجريدات المنطقيةء متجاهلين 
الاهتمامات الكبرى المتعلقة بالحياة. وهناك» بالطبعء احتمال أنٌ يكف التأمل 
عن الارتباط بقضايا الحياة الأساسيةء وعندما يحدث ذلك فإن الفلسفة 
تفقد الكثير من أهميتهاء وتكف عن خدمة الشخص العادي في تأمل وجوده 


مقدمه 


في العالمء وتفشل في توفير المواد التي تمس إليها الحاجة في بناء صرح 
فلسفة الحياة بالنسبة للشخص. ونحن في الغرب معتادون»ء إلى حد كبيرء 
على النظر إلى ال اعارا مدا عن الحياةء مغرقا في 
التجريد» وفي الطابع الأكاديمي بالنسبة للشخص العادي. 

أما في الشرق فإن الهوة بين الفلاسفة والناس العاديينء ليست على 
هذا القدر من الاتساع» ذلك أن الفلاسفة الشرقيين يستمرون في التواصل 
عن كثب مع الحياةء عائدين إلى محك التجربة الإنسانية لاختبار نظرياتهم 
والناس العاديون يمتدون باهتماماتهم إلى ما يتجاوز حياتهم العاديةء 
ويكافحون لرؤية الوضع الصحيح لوجودهم ولفهمه» من خلال المفاهيم 
الفا فة 

ويرجع هذا الاختلاف بين الشرق والغرب» وهو على وجه اليقين اختلاف 
في الدرجةء في جانب من جوانبهء إلى التشديد الشرقي على كمال الحياة 
والمعرفة. ويميل الشرقيون إلى تجنب تجزئة وعزل الحياة والمعرفة» والنتيجة 
المترتبة على ذلك هي أنهم لايفصلون بين ميادين الفلسفة المختلفةء مثل: 
نظرية المعرفةء ونظرية الوجودء ونظرية الفنء ونظرية السلوك» ونظرية 
التنظيم السياسي... الخ. فليس هناك تمييز قاطع بين الفلسفة الشرقية 
والديانة الشرقيةء بين الفلسفة وعلم النفس» أو بين الفلسفةوالعلم. ومن 
النتائج المترتبة على ذلك: الميل الشرقي إلى حمل الفلسفة محمل الجد 
البالغ. فهي في الشرق ليست أمراً مجرداًء متسماً بالطابع الأكاديميء» أو لا 
تربطه كبير صلة بالحياة اليوميةء وإنما يَنظر إليها باعتبارها المشروع الأكثر 
آهمية وجذرية للحياة. 

كان من المستحيل في الصين, بعد أن أصبحت الكونفوشسية الفلسفة 
الرسميةء الحصول على وظيفة حكومية دون معرفة أعمال كونفوشيوس. 
ويحدتنا التاريخ الصيني عن العديد من الملوك والفنانين والمتقفين الذين 
كانوا فلاسفة. وينظر الصينيون إلى الفكر والممارسة على آنه لا ينفصل 
أحدهما عن الآخر. كجانبين لنشاط واحد. وتتعكس المشكلات الجوهرية 
للفلسفة الصينية في هذين السؤالين: «كيف يمكنني تحقيق التناغم مع 
الإنسانية بأسرها؟. و «كيف يمكنني تحقيق التناغم مع الطبيعة5». 

ومن البيآن أن هذين السؤالين مرتبطان على نحو وثيقء لأنه فيما كانت 
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الفكر الشرقى القديم 


الفلسفة تمضي في التطور في الصين,ء كان هناك ميل متزايد إلى التوحيد 
بين الطبيعة المادية وطبيعة الإنسانء وبقدر حدوتث هذا التوحيد تصبح 
مشكلة تحقيق التناغم مع الطبيعة هي مشكلة تناغم المرء مع نفسه» وبالتالي 
فإن كون المرء في حالة تناغم مع نفسه قد نظر إليه باعتباره الأساس 
الضروري لتحقيق التناغم مع الآ خرين. وكون المرء في حالة تتاغم مع نفسه 
ومع بقية الإنسانية هو «الخير الأسمى» في الفلسفة الصينية. وما كانت 
الطبيعة الأساسية للإنسان ينظر إليهاء أساساًء باعتبارها طبيعة أخلاقية. 
فإن السائد في الجانب الأعظم من الفلسفة الصينية قد تمثل في الأخلاق. 
والسؤالان: «كيف يمكنني أن أكون خيراً؟» و «ما هو أساس الخير؟» هما 
سان اساسان: فى مداد تاريخ الفلسفة الصينية. 

وتشتهر الهند بالاحترام الكبير الذي تكثه لمن ينشد الحكمة, وبإجلالها 
وتوقيرها للحكماء. وتتخذ الحكمة العملية المتراكمة في الهند شكل ترويض 
النفس (اليوجا) الذي يهدف إلى تحقيق التكامل المطلق للحياة. ولكي يُتاح 
هذا الترويض للنفس لكل الأشخاص. فإنه يتم توجيهه عبر نشاطات العبادة 
والتفاني» ونشاطات العملء ونشاطات المعرفة والتركيز. ودروب ترويض 
النفس هذه هي الحكمة الفلسفيةء التي تناهت عبر العصورء وقد وضعها 
الناس موضع الممارسة. ويمكن العثور على مصدر حكمة ترويض النفس 
هذه في ذلك التركيب» المؤلف من التجربة الشخصية العميقة والثرية 
والتفسير العقلاني المجرد إلى حد بعيد» الذي يميز العقلية الهندية. 

قبل ثلاثمائة عام كان حكماء الهند يتأملون طبيعة الذات وطبيعة الواقع 
المطلق. وقد وصل فلاسفة الأوبانيشاد في متابعتهم لهاتين المسآلتين إلى 
إدراك ننا في أعمق أغوار وجودنا متحدون مع الطبيعة المطلقة للواقع. 
وكانت المشكلة العملية الفوريةء التي نشأت من هذا الاكتشاف» هي كيفية 
إدراك هذه الذات الداخلية. ومن ثم تتحد مع جوهر الكون ذاتهء وعجل 
البحث عن إجابة بالعديد من التطورات في «اليوجا» والدينء وكذلك بناء 
صرح فلسفات أخلاقية واجتماعيةء وتمحورت المشكلات النظرية التي أثارها 
هذا الاكتشاف حول صعوبة ربط تعددية الواقع المعايش وتنوعه بالرؤية 
اليوبانيشادية لوحدة الوجود كله وفضلاً عن ذلك كان من الصعب التيقن 
من الكيفية التي يمكن بها معرفة مثل هذا الواقع المطلق. وهذه المشكلات 


مقدمه 


التي يمكن صياغتها من خلال آسئلة عن أساس الأخلاقء وطبيعة المجتمع 
ووظيفتهء وسبل المعرفة الصحيحة. ومبادىء المنطق. والعلاقة بين المظهر 
والواقع ۔ لهذه المشكلات كافة أساس مشترك يتمثل في السؤال العملي: 
«كيف يمكننا أن نحقق الماهية الروحية التي هي طبيعتنا الحقة؟». 

لقد اعتنق الملايين من الناس» في المناطق البوذية من آسياء تعاليم 
«جوتاما سد هارت ء الساعي وراء الحكمةء باعتبارها حلاً لكل ضروب 
المعاناة التي تحفل بها الحياة. والمشكلة الجوهرية لدى البوذية هي مشكلة 
التغلب على المعاناةء وتدور التعاليم الأساسية التي قال بها بوذا حول هذه 
الأسئلةء ما المعاناة؟ كيف تنشا؟ كيف يمكن القضاء عليها؟ كيف يتعين علينا 
أن نحيا لكي نحقق وجوداً يخلو من المعاناة غير آنه لا سبيل إلى الإجابة 
عن هذه الأسئلة دون البحث في طبيعة الذات التي تُعاني وطبيعة العالم 
الذي يُشكآل مصدراً للمعاناة بالنسبة للذات. ويؤدي السؤال: «كيف تتسبب 
المعاناة9» إلى نظرية عامة عن السلبية تشكل نظريات الذات والواقع التي 
تتمثل فيها الميتافيزيقيا البوذية. وتفضي مشكلات تبرير الدعاوى الخاصة 
بطبيعة الذات» وطبيعة الواقعء إلى نظرية عامة تدور حول المنطق والمعرفة. 
وهكذا فإن المشكلة العملية. على نحو بارزء والخاصة بقهر المعاناة تثير 
التأملات التي تشكل المبادىء النظرية للفلسفة البوذية. 

وعلى الرغم من الفوارق العديدة بين فلسفات الهند والصين والمناطق 
البوذية من آسياء فإنها تتلاقى عند الاهتمام المشترك بالحياة والوجود 
وكذلك بالتعليم والمعرفةء ولذلك كان للفلسفة والفلاسفة أهمية فائقة في 
الثقافات الشرقية كافة. ومن الضروري لفهم حياة الشعوب الشرقية ومواقفها 
من فهم فلسفاتهاء ولفهم هذه الفلسفات من الضروري إمعان النظر في 
التراث الذي تطورت فيه هذه الفلسفات والتي تواصل من خلاله تغذية 
تقافات آسيا. 


(*) جوتاما سد هارت 2aطاar Gautama Sid‏ بوذاء مؤسس البوذيةء ولا يعرف عن سيرته إلا 
القليلء باستشاء آنه ولد في حوالي العام 653 ق.م. ابنا لأحد زعماء قبيلة ساكاس» عند الحدود 
الجنوبية لنيبال» وقد أدرك أن الموت يلقى بظلاله على الحياة بأسرهاء فتحوّل إلى ناسك محققاً 
الاستنارة تحت شجرة «بو» في العام 525 قم وواصل نشر تعالیمه»ء حتی وفاته في حوالي العام 
0 ق.م (المترجم). 


الجر الأول 
المداهب النلسذية الهندوسية 


السمات الساندة في الفلسذة 
العندية 


فة الف فة الهندة وة ومسخيرة ومن 
بداية الفكر الفلسفي الهندي في تأملات حكماء 
اف كل الات ان اكت ا فن 
يطرح تراء» وحدة ذهن» وتوعاً يمثل شهادة شامخة 
لصالح الروح الإنسانية. وعلى صعيد عملي فإنه 
لكل رؤية أو ظل تأمل معروف وجود في الفكر 
الهندي. وهذا الثراء والتعقيد يجعلان من المستحيل 
تلخيص الفلسفة الهندية بتعميمات بسيطة. ورغم 
ذلك فإنه يمكن تحديد سمات معينة سائدة. على 
أساس استمراريتهاء أو رواجهاء لدى الفلاسفة. 
أو أهميتها الذائعة في حياة غالبية الناس. 

وأكثر السمات إثارة فى الفكر الفلسفى 
اند د دراه ر مرل تمل کی طا اللي 
فقد نشآت تأملات حكماء الهندء 8 البدايةء ۰ 
معاولاتهم تحسين الحياة فقد واجة الفلاسقة 
الهنود العذاب الجسديء» والذهنيء والروحي» وسعوا 
لفهم مبرراته وأسبابهء وحاولوا تحسين فهمهم 
لطبيعة الإنسان والكون» كما أرادوا استئصال آسباب 
المعاناة وتحقيق أفضل حياة ممكنة. وتشكل الحلول 
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التي وصلوا إليها ومبررات النتائج الكامنة وراء هذه الحلولء فلسفات هؤلاء 
الحكماء الأوائل. 

ولقد استجابت فلسفات الهند لدوافع عملية وتأملية. ذقد كان هناك 
على الصعيد العملي التعرف على الأشكال المألوفة من المعاناة - المرض› 
الجوع والوحدة. والعلم بأن الموت سيحل في نهاية المطاف بمن حلت المعاناة 
بساحتة. وكان هتاف على الصعيد النظرى حب الانتطلاع الإنساني 
الفطري لفهم التجرية وتنظيمهاء ودفعت اعتبارات عملية إلى البحث عن 
سبل التغلب على أشكال المعاناة المختلفةء وأدت اعتبارات تأملية إلى بناء 
وصف تفسيري لطبيعة الواقع والوجود الإنساني» ولكن هذه الاعتبارات لم 
وة وة متفكاة فقو امتحد الهم وا رة افسته ان من الششرل 
التأملى فى محاولة للتغلب على العذاب والمعاناة. 

رل اة الاعه اراد اة اا رة في اتقات اة 
جوهوها: ا تخد خرورة الافتارات انریا یلها ونی على 
ذلك آنه على الرغم من أن المشكلات العملية المندرجة في طبيعة الحياة 
الخيرة . ربما في ذلك الحياة الاجتماعية ۔ هي دائما في المقدمةء فإن 
التفسيرات النظرية المتعلقة الذات» والواقع. والمعرفة ‏ والمستخدمة لتبرير 
الحلول المقترحة للمشكلات العملية. لها أهمية كبرى في الفلسفات الهندية. 

هناك منظوران ممكنانء ومختلفان بصورة جوهريةء في معالجة مشكلة 
العذاب أو المعاناة. وهذا من المنظوران يقران كلاهما بأن المعاناة هي نتيجة 
هوة بین ما یکونه المرء وما یملکهء آو بین ما بُرید آن یکونه وما یرید آن 
اكه اسان الو زد بره ى اة الفى كر لهااي 
والإفعان الى برقي فى آاطارد »هلي الرقم من آنة يام أن الوت مى 
يعاني من هذه الحتمية. ولو لم يكن هناك فارق بين ما يكون عليه الإنسان 
وما يملكه»ء وبين ما يريد أن يكون عليه وآن يملكه»ء لما كانت هناك معاناة. 
وعندما يكون هناك فارق فالمعاناة حتميةء وإذا كان الأمر كذلك. فإن حل 
المشكلة واضح وهو: ينبغي أن يتطابق ما هو كائن وما هو مرغوب فيه. 

رگن كيف يمكن تحقيق هذا التطابقة يتمد أخذ متاهج الحل على 
مواءمة ما یکون عليه المرء» وما يملکه. مع ما يرغب فيه. فإِذا كان الإنسان 
فقيراًء ولكنه يرغب في الثروة. فإنه ينبغي أن يجتهد في جمعهاء ويتمثل 
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المنهاج الآخر في مواءمة رغبات المرء مع ما يمكنهء فإذا كان المرء فقيرا 
ويرغب في الثروة فإن المشكلة الناجمة عن ذلك يمكن التفلب عليها من 
خلال التغفلب على هذه الرغبة. 

ينبغي أن نلاحظ هنا أن العديد من ظلال التوفيق ممكنة بين هذين 
المنظورين» فإذا ما كان من الممكن أن يكون هناك شكل خالص من أشكال 
كل منهاج على الصعيد النظري» فإن هناك على الدوام» على الصعيد 
العملي حلا وسطاء ولا يمكن للمرء إلا آن يلاحظ أن التركيز كان من 
نصيب هذه الطريقة أو تلك. وقد تبنت الفلسفة الهندية بصفة أساسية 
المنظور الثاني. واختارت الهند التشديد على ضبط الرغبات, ونتيجة 
لذلك فإن فلسفات الهند تميل إلى التشديد على الانضباط الذاتي 
والسيطرة على النفس. كفرط ممق اساد ة والحاة الخرة فاك نة 
على الذات» لا إشباع الرغبات» هي الطريق الأساسي لاقضاء على المعاناة. 

وهذه الحاجة إلى كبح جماح الرغبات والسيطرة عليها أكدت على 
نحو غير عادي أهمية معرفة الذات. فمعرفة الذات والسيطرة على النفس 
يُمكن أن تؤديا إلى تخفيف المعاناة على نحو يفوق بكثير ما يقوم به علم 
الطبيعة. ومن هنا أصبحت الممارسة العملية للفلسفة الهنديةء في أحسن 
صورهاء هى فن اليش فى إطار سيطرة المرء الكاملة على ذاته. 

الان الى اة الهندية بأشكال عدة. فالكلمة ذاتها 
التي تترجم عادة ب «الفلسفة» تشير إلى ذلك. وكلمة دارشانا7 144ء٠(‏ 
تعني حرفيا «رؤية «هiو۷»‏ إنها ما تتم رؤيته» وهي تعني في معناها الفني 
الدقيق ما تتم رؤيته عندما يجري بحث الواقع المطلق. وقد بحث حكماء 
الهند» في غمار سعيهم وراء حل لعذابات الحياة. ظروف المعاناةء وفحصوا 
طبيعة الحياة الإنسانية والعالم» للوصول إلى أسباب المعاناة وستبل القضاء 
عليهاء وما وصلوا إليه يشكل «دارشاناهم» آو رؤيتهم» أو فلسفتهم. 

ومن الممكنء بالطبع» أن يخطىء أحدهم في رؤيتهء فهو قد لايرى الأمور 
على نحو ما هي عليه بالفعل» ومن هنا فإن رؤية الفيلسوف ينبغي تبريرها 
بتقديم دليل على صحتها. وهناك» من الناحية التاريخيةء طريقتان لتبرير 
التصورات الفلسفية. ففي الطريقة الأولى يُستخدم التحليل المنطقي لتحديد 
ما إذا كانت وجهة النظر المعينة مبررة أم لاء وإذا كانت المفاهيم والعبارات 
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التي تعبر عن الرؤية يتضارب بعضها مع بعض,» فإن هذه الرؤية يمكن 
رفضهاء باعتبارها متناقضة ذاتياء فعلى سبيل المثالء إذا قيل وفقا لرؤية 
معينة إن كل الأشياء التي تولد لابد أن تموت» ثم قيل كذلك إن الإنسان 
يولد ولكنه لن يموت» فإن هذه الرؤية تتضمن وجهتي نظر تناقض إحداهما 
الأخرى. ومن الواضح أن هذه الرؤية لايمكن قبولها دون التغلب» بشكل من 
الأشكال» على هذا التضارب الداخلي» ذلك أن المرء لايمكنه أن يقبلء في 
وقت واحد. وكحقيقة» القول بأن «كل ما هو مولود يموت» والقول «ليس كل 
ما يولد يموت» ذلك أن هذين القولين متناقضان. 

ولكن لنفترض أن هناك كثرة من الرؤىء كل منها متسق داخلياًء لكنها 
تتضارب فيما بينهاء فعلى سبيل المثال افرض أن رؤية تقول» باتساق» بأن 
«كل ما يولد يموت» بينما تذهب الرؤية الأخرى» باتساق أيضاً إلى القول 
بآنه «ما من مولود يموت» فما الأسباب التي تجعلنا نفضل إحداهما على 
الأأخرىء إن المنطق وحده ليس كافيا لحسم هذا الأمرء فالمسألة ليست» في 
امقام الأول مسألة اتساق داخلي. 

والطريقة الثانيةء في إدراك عدم كفاية المنطق وحده» هي طريقة 
برجماتية تحاول أن تجد تبريراً لوجهات النظر أو النظريات في نوعية 
الممارسة الناجمة عنها. وقد شدد الفلاسفة الهنود على الدوام على أن 
الممارسة العملية هي المحك النهائي للحقيقةء والرؤى الفلسفية لابد أن 
تطرح في مجال هذه الممارسة» وأن تعايش الحياة, وفقاً للمّثل العليا الخاصة 
بهذه الرؤية. ونوعية الحياة المعايشة وفقاً لتلك الث العليا هي المحك النهائي 
لأي رؤيةء وكلما أصبحت الحياة أفضل. غدت الرؤية آكثر اقترابا من الحقيقة 
الكاملة. 

وتستمد المعايير التي تستخدم لتحديد نوعية الحياة بدورهاء من القوة 
الدافعة الرئيسية لافلسفة: أعنى من الاتجاه لقهر المعاناة. ومن الأصواب أن 
توصف الرؤية التي تجعل من اا ا اا و ا 
حخقةء وتتحدد درجات الحقيقة الفلسفية وفقا لدرجة التخفيف من المعاناة 
وإذا شتنا التعبير عن الأمر بصورة إيجابية قلنا إن الرؤى تكون صحيحة 
بحسب المدى الذي تذهب إليه في تحسين نوعية الحياة. 

ومن شأن وضع التركيز الإيجابي فيما يتعلق بتبرير فلسفة ما على 
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التجربة أكثر منه على المنطق (وإن لم يعن ذلك انستبعاد المنطق تماما) من 
شأنه أن يقتضي وضع الفلسفة موضع التطبيق أو الممارسة . وذلك يعني في 
الهند ابتكار طريقة لتحقيق حياة خيرةء تخلو من العذاب. والطريق هو جزء 
من الرؤيةء وإذا لم يكن من الممكن اتباع طريقة تحقيق أهداف الرؤية فإن 
هذه الأخيرة يُنظر إليها على أنها غير مناسبة. والقول: «جيد نظرياًء ولكنه 
ليس كذلك عمليا». هو ملاحظة لا معنى لهاء عندما تطبق على فلسفات 
الهند» فالجيد نظريا يعني بالضرورة أنه جيد عمليا أيضاً. 

والتوحيد بين الطريق إلى الحياة الخيّرةء ورؤية هذه الحياة الخيرة هو 
ذاته عنصر التكامل بين الدين والفلسفة فى الهندء وعندما ينظر إلى الفلسفة 
ااه ١‏ و ل فرت الاد رة فب كان الإهة ام الال 
العملية لتحقيق الحياة الخيرة لا يعد اهتماماً فلسفياًء وقد بَتظر إلى وسائل 
الحياة عندئّذ على أنها تنتمى إلى المجالات الدينية أو الاقتصاديةء ولكن 
يس إلى لجان اللسى وها رى اباد لکیام ارو وک 
مستوى أسمى» من هذه الحياة العاديةء فإن وسائل تحقيقها يُنظر إليها 
عادة باعتبارها سبلا دينية. وعندما تسود وجهة نظر مادية عن الحياة 
الخيرةء فإنه غالبا ما يُنظر إلى وسائل تحقيقها على أنها وسائل اقتصادية. 
وقي جميع هذه الحالات لا يقع الموضوع في مجال الفيلسوف. وإذا كان 
الدين والاقتصاد مجالبن عمليين» والفلسفة مجالاً نظرياً فإن الخلافات 
المترتبة على ذلك من حيث النطاق» والهدف» والمنهج ستحدد» في حسم 
منظور كل منهما . ولكن في الهند يتعين اختبار نظرية الفيلسوف عن الحياة 
الخيرة من خلال التطبيق أو الممارسةء كما أنه ينبغي على الفيلسوق أن 
يتوصل إلى وسيلة لتحقيق الحياة الخيرةء لكي يكون فيلسوهاًء فليس هناك 
تحديد حاسم يفصل بين النظرية والتطبيق. فالفلسفة والدين لايعتبران 

ولتشديد الفكر الهندي على التطبيق العمليء كمحك لاختبار الحقيقة 
الفلسفية أثر آخر. هو التأكيد على أهمية منظور التأمل الذاتي أو 
الاستبطان» إذ ينبغي على المرء لكي يتغلب على المعاناة أن ينغمس في 
عملية فحص الذات» التي يمكن خلالها فهم الأوضاع الداخلية للحياة 
وهذا يقتضي وعياً ذاتياً عميقاً متواصلاً. 
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ولا كانت الفلسفة الهندية معنية. في المقام الأولء بمعاناة الموجودات 
البشرية فإن الذات الإنسانية لها آهمية تفوق الموضوعات التي تأتي في 
إطار تجربة هذه الذات» والنفس التي تعاني هي على الدوام الذات متاط 
الاهتمام ومعاملتهاء خلاف ذلك يعني النظر إليها باعتبارها شيئاء وبحسبانها 
مجرد موضوع. وتوصف الذات المطلقة في الكتابات الفلسفية بأنها ذات 
نقيةء أو ذات لايمكن أن تصبح موضوعاً قط «الواحد الذي لا ثاني له». 
والتجربة الكيفية للذات هي التي تحظى بالاهتمام الأساسي في الفكر 
الهندي. 

وتهتم القلسفةالهندية. قبل كل شيء» بالبحث عن طرق لتحرير النقس 
من التقيد بأنماط هي شذرات محدودة من الوجود» وهي عبودية تسصسبب 
كا5 جا اقا فان اة اى اا جد 
التي تمنح الكون طاقتهء والطاقة الروحية للذات (أتمان «ة۸) هما 
شيء واحد» في نهاية المطاف. وهذه الرؤية التي توحد بين الذات والحقيقة 
النهائية تقدم الأساس لناهج التحريرء التي تشكل المحور العملي للفلسفة 
الهنديةء وهي رؤية تنظر إلى الأشياءء والعمليات المختلفة المتمايزة في هذا 
العال» اعارا تجليات لواقع أكثر عمقاء لايعرف الانقسام ا 
وهناك في داخل هذا الكل الذي لاينقسم مستويات مختلفة للواقع. يتم 
تمييزها من خلال الدرجة التي من خلالها تساهم هذه المستويات في وجود 
الواقع النهائي وحقيقته. وبسبب هذه الوحدة للوجود» فإن القوى التي 
تمس إليها الحاجة لتق التعمرر مقااهة لكل جص ولكق على الفخص 
آن يصبح مدركا لهذه القوى ووسائل تسخيرها لبلوغ التحرر» ومن هنا كان 
للمعرفة. لاسيما المعرفة الذاتيةء أهمية فائقة. 

والتأكيد على أهمية الذات يعني أن المعايير الفلسفية المناسبة ليست 
في المقام الأول كمية ولا عامةء وإنما هي بالأحرى تنتمي إلى النفس 
كذات» ومن هنا كان من المستعيل بالنسبة لشخص ما أن يقر بفلسفة معينة 
على أنها «صحيحة»» وأن ينظر إلى الفلسفات الأخرى على أنها زائفة 
تماماء فالحقيقة في الفلسفة تعتمد على الذات الإنسانيةء أما تجربة 
الآخر فلا يمكن أن تعرف إلا كموضوع فحسب. فلا سبيل . بحسب الطرق 
المألوفة في المعرفة على الأقل . إلى معرفة الآخر باعتباره ذاتا. وبالتالي 
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فلا سبيل إلى رفض تجربة الآخر ونبذهاء باعتبارها تجربة غير كافية 
وغير مقنعة. وقد أدى إدراك هذه الواقعة إلى موقف مركب» متسامح 
يعبر عنهء عادة. بالقول إنه بينما قد لا تكون رؤية ما بذاتهاء صحيحة 
صحة مطلقة وكاملةء فإن كل رؤية تحتوي على لمحة من الحقيقة. ومن 
خلال احترام المرء لوجهات النظر وللتجارب المندرجة في الرؤى المختلفة 
فإنه يقترب من الحقيقة المطلقة ومن الرؤية الكاملة. والتقدم الفلسفي لا 
يتم إحرازه من خلال الانتقال من الزيف إلى الحقيقةء وإنما بالانتقال من 
حقيقة جزئية إلى حقيقة آكثر اكتمالا. 

وبالإضافة إلى سمات الفلسفة الهندية هذهء التي تنبع من توجهها 
العملي» هناك ميل واسع الانتشار في الفكر الهندي لأن يفترض مقدما 
وجود عدالة أخلاقية كليةء فالعالم ينظر إليه على آنه مسرح أآخلاقي كبير 
تديره العدالة. وکل شيء خير أو شرير» أو محايد يكب ويستحقه مَنْ 
يصل إليه» ومن شأن هذا الموقف أن يقي بالمسؤولية عن الوضع الإنساني 
على كاهل الموجودات البشرية ذاتهاء فنحن مسؤولون عما نحن فيه»ء وعما 
نؤول إليهء وقد قررنا بأنفسنا ماضيناء وسوف نقرر مستقبلناء بحسب ما 
يذهب إليه الفكر الهندي. ونحن نجد في الكتابات المقدسةء مث الفيداء أن 
مفهوم «الريتا ان (القانون الأخلاقي) يشير إلى العدالة على أنها 
تحكم الكون» ومع التأكيد على أهمية الواجبات الإنسانية استجابة للعدالة 
أصبح مفهوم الدارما" ۳د51 على نحو ما تقرره البنية الأخلاقية للكون 
مفهوما سائدا. وغدا مفهوم الكارما K٠۲٣١‏ يشير إلى العلاقة بين ما فعله 
المرء وما كانه وإلى التأثير السيىء لأفعال الإنسانء التي تنهض كمبداً 
لتقرير المصير. 

وهناك كذلك إجماع واسع الانتشار في الفكر الفلسفي الهندي بصدد 
«اللاتعلق» فالمعاناة تنشاً من تعلق المرء بما لا يملك» بل وحتى بما لايمكنه 
أن يملك» ثم تصبح هذه الموضوعات التي يتعلق بها سبباً للمعاناةء يحصل 
عليها أو ققدت منهء ومن هنا فإنه إذا ما أمكن غرس روح «اللاتعلق» 
بموضوعات المعاناةء فإن هذه الأخيرة يمكن القضاء عليها. وهكذا فإن 
«اللاتعلق» يتم إقراره كوسيلة جوهرية لتحقيق الحياة الخيرة. 

وبسبب سمات الفكر الهنديء» المشار إليه فيما سبقء فإن شعب الهندي 
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يقدر الفلاسفةء عادة. أسمى تقدير » كما أنه ينظر إلى الفلسفة باعتبارها 


أسمی معرفةء وأرفع حكمة. 


السمات السائدة فى الفلسفيه الهنديه 
الهوامش 


)١(‏ الفيدا sةله۷‏ : كلمة سنسكريتية مشتقة من الأصل فيد ۷14 بمعنى «يعرف»: والمقصود الكتب 
المقدسة الهندوسية الأقدم. والتي تضم أربعة أسفار هي: الريج فيدا التي تضم مجموعة أناشيد 
لتمجيد الآلهة. والسمافيدا وهي ترانيم تصاحب تقديم القرابين» والياجور فيدا وهي نصوص 
إضافية مرتبة حسب القرابين» وأخيرا الإثرفافيدا الذي يعرف بسفر الفقراء والذي يضم نصوصا 
يفسرها البعض على أنها مادة للرقى السحرية. (المترجم). 


(2) دارشانا ٣ءء(‏ : كما يشير المتنء فإن الكلمة تعني حرفیا «یری» آو «ینظر» وهي تتصرف 
إلى تصنيف محدد لنسق آو رؤية أو تصور لم تتم مناقضته ولم تجر الإضافة إليه. وهنا نلاحظ 
أن هناك افتراضا ضمنياًء قوامه آنه لايمكن للفرد الذهاب إلى أنه قد أدرك الحقيقة للمرة 
الأولى» وإنما بمقدوره آن يطرح» آو يفسر, آو يدافع عن شكل جديد للحقيقةء سبقت رؤيته من 
قبل» أو طرحه آخرون,» أو دافعوا عنه» ومن هنا يجيء ما درج عليه المفكرون الهنود من بدء طرح 
أفكارهم الخاصة الجديدة بالإشارة إلى أنها تابعة أو لاحقة أو امتداد لدارشانا سابقة. (المترجم). 


(3) الأوبانيشاد ةما : كلمة سنسكريتيةء دخلت اللغة الإنجليزية في العام ۱805ء وهي تتألف 
من مقطعین: آوبا 1٩‏ بمعنى قريب من» ونيشاد ۲۵۵ء-ن بمعنى يجلس» والمراد «يجلس قرب 
المعلم»» ويقصد بها في الأدبيات السنسكريتية محاورات تأملية ميتافيزيقيةء تشكل قسما من 
الأدب الفيدي» وهي تضم مائة وثماني محاورات بين معلمين وحكماء كبار وتلاميذهم صيغت 
فيما بين 800و 500 ق.م. وعلى الرغم من إلحاقها بالأدب الفيدي فإنها ليست بالضبط شروحاً 
للأسفار الفيدية الأربعة حيث تتميز بطابعها الخاص (المترجم). 

(4) براهمان 8:١۳۵١‏ : كلمة سنسكريتيةء شقت طريقها إلى الانجليزية في وقت جد مبكرء يعود 
إلى 1481ء ويقصد بها الاسم الذي أطلقه معلمو وحكماء الأوبانيشاد على االوجود الأسمى» وهم 
يجسدونه في الإله الخالق براهماء ويضعونه طرفا في ثالوث مقدس يتألق من براهما (الخالق) 
وفشنو (الحافظ) وشيفا (المدمر). (المترجم). 


(5)آتمان «ه "۸ : كلمة سنسكريتيةء يراد بها في الأدبيات الهندوسية روح العالم» أو مبدأً الحياة 
أو الروح المطلقة أو نفس الكون الفعلية التي تتخلل كل شيء (المترجم). 


)6( الریتا R4‏ : النظام الطبيعى والأخلاقي للكون»ء ووفقا للهندوسية فإن الإله فارونا هو الذي 
يقوم على حراسة هذا النظام. (المترجم). 


(7) الدارما 51٠١۳١‏ : هذه الكلمة السنسكريتية تعني» في أبسط معانيهاء في تراث الهندوسية 
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والبوذيةء الشريعة الدينيةء آو العمل بأحكامهاء أو الدين, آو القانون» أو الفضيلةء أو صفة جوهرية. 
(المترجم). 

(8) كارما K٣١‏ : كلمة سنسكريتيةء دخلت اللغة الإنجليزية عام ۱828ءوتعني حرفيا «الفعل» و 
«المصير» ودعد مصطلحاً مهماً في التراث الديني الهندي حيث تُشير إلى مجمل أفعال الشخص 
في واحدة من حالات الوجود المتوالية. وهي تقرر ما سيكون عليه وضعه في الحالة التي تعقب 
ذلك بعد أن تحددت بالحالة التي سبقتها. (المترجم). 


2 إطلالة تاربخية على الخلسذة 
المندية 


للفلسفة الهندية تاريخ طويل. والشذرات التأملية 
الأولى التي يمكن أن توصف بآنها «فلسفية» تنتمي 
إلى الريج فيدا""' التي ربما تم تأليفها في وقت 
مبكر يعود إلى ۱500 ق.م» ومنذ تلك البدايات التي 
أضفى عليها مرور الزمن هالة من الفموض 
والالتباس» أحرزت الهند ثروة طائلة من الرؤى 
والتأملات والمناقشات الفلسفيةء غير أنه من 
الصعب تحديد الفلسفة الهندية من حيث تتابعها 
الزمني» ذلك أن التاريخ الهندي حافل بالأمور 
البعيدة عن الدقة والوضوح» فيما يتلق بالأسماء 
والتواريخ» والأماكن. فقد تم التشديد في الهند 
بصورة بالغة على مضمون الفكرء وجرى التركيز 
بصورة محدودة للغاية على الشخص,» والمكان. 
والزمانء بحيث إنه في العديد من الحالات لا يعرف 
من هو المسؤول عن فلسفة بعينها. وعندما يكون 
المؤلف مجهولاء فإن الزمان والمكان لا يمكن 
تقديرهما إلا على نحو غير مباشر, ولهذا السبب 
فإن الزمان عادة مايقذر بالقرونء وليس بالسنوات 
أو العقود. والتأليف ينسب إلى مدارس وليس إلى 
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أفراد بذواتهم. ومع ذلك فمن الممكن رؤية التغيرات في التفكير الفلسفي» 
فيما يتعلق بالمشكلات والحلول الفلسفية المختلفة. 

وما يجعل المنظور التاريخي سهلا أن نتفق» بصفة عامة» على تصنيف 
لفترات في تطور التراث الفلسفي في الهند. وتمتد المرحلة الفيدية من نحو 
0 ق.م. إلى 700 ق.م. بينما شغلت المرحلة الملحمية الفترة من 800 ق.م. 
إلى 200م. ودامت مرحلة السوترا* حتى نحو 400ق .م» واستمرت حتى نحو 
عام ١700‏ م. أما مرحلة النهضة التي مازالت مستمرة حتى اليوم» فقد بدأت 
نجو عام ۱800. 


ا د المرهطة الفيد يسة: 

بدأ العصر الفيدي عندما انتقلت الشعوب الآرية من آسيا الوسطى إلى 
وادي السند في نحو عام 1500 ق.م. واختلط التراث الثقافي الذي حملوه 
معهم بتقاليد الشعوب التي التقوا بها وعاداتهم» وبدا مايمكن تسميته بالثقافة 
الهندية بالمعنى الصحيح في التشكل» وتمت تغذية نموها من خلال مناخ 
وأوضاع الثقافتين السابقتين. 

وقد اندرجت الثمرة الفلسفية لهذه المرحلة المبكرة فى مجموعة من 
الكتابات تعرف باسم «الأوبانيشاد» التي تمثل ذروة الال اللاي لهذه 
المرحلة الأولى المبكرة ونصوص السامهيتا" الفيدية والبراهمان© 
والأرانياكا فهي في الغالب الأعم» ذات طابع ديني» وإذ وجد هؤلاء الآريون 
الوافدون أنفسهم في رض جديدةء وقد بعد العهد بينهم وبين مادرجوا 
عليه في حياتهم من آكثر من وجه» فقد طرحوا أسئلة عن أنفسهم وعن 
العالم من حولهم» وموضعهم فيه. ما الخطاب؟ ما مصدره؟ ما الذي يجعل 
الريح تهب؟ من الذي وضع الشمس . مانحة الدفء والضياء ‏ في السماء؟ 
وكيف تجلب الأرض الوافرة الصور هذه الأشكال التي لا تعد ولا تحصى من 
الحياة؟ تلك أسثلة نموذجية مما احتوته التأملات الأولى في المرحلة الفيدية. 
وهى أسثلة تلقت فى بداية الأمر ردوداً تعزو كل هذه الأشياءء الراثعة 
رالرهة معا إلى الالهة 

والأسئلة التي تدور حول «كيف» و«لاذا»» هي جذور التأمل الفلسفي. 


34 


إطلاله تاريخيه على الفلسفه الهنديه 


ولقد حاول المفكرون في البداية الإجابة عن هذه الأسئلة بمفاهيم الشخصية 
الإنسانية. وعزوا الأحداث التي تقع في الطبيعة إلى أشخاص فائقة لالإنسانء 
أو إلى إلهة. وقد حال ذلك إلى تشجبيع الفكر الديني» لا التأمل الفلسفي 
بمعناه الدقيق. غير آن الأذهانء التي لا تفتاً تطرح الاستفسارات» واصلت 
التعمق في بحث العلل فيما يتعلق بالطبيعة والإنسانء وهكذا فإنها بالإضافة 
إلى طقوس الفيدا والحبادة المتضمنة في نصوص الساما والباجور خد" 
قامت كذلك بتطوير الاستفسار المعرفي» وهو روح الفلسفة وتقف نصوص 
«الأرانياكا» و«الأوبانيشاد» شاهدا على ذلك. ولم يتم فحسب تحديد قانون 
شامل للسبب والنتيجة يُطلق عليه اسم «ريتا» ۸۲ باعتباره المبدأ الأساسي 
للوجود» وإنما بحلول عهد الأوبانيشاد تم التوصل بالفعلء إلى ذلك الاكتشاف 
الذي يعد أروع الاكتشافات» أي اكتشاف أن المصدر المطلق للوجود بأسره 
وقوته يتحد مع النفس المطاقة للمرء. 

ويمكن تقسيم كتابات هذه المرحلة (التي يطلق عليها كلها اسم الفيداء 
إلى الفئات التالية: الريجفيداء السامافيداء ياجورا فيداء أثرفا فيدا. وكل 
نص من نصوص الفيدا الثلاثة الأولى تتضمن تراتيل للآلهةء وكذلك أسئلة 
عديدة (القسم الذي يدعى بالسامهيتا) وترتيبات قسم السامهيتا لاستخدامه 
في تقديم الأضحيات (قسم البراهمانا). وتفسير الطقوس (قسم الأرانياكا). 
والتأملات حول الأسئلة الرئيسية التي يتضمنها الفكر الديني وممارسته 
(الأوبانيشاد). وعلى الرغم من أن كل هذه الكتابات قد تم تأليفها قبل عام 
0 ق.م. فقد كان لها تآثير هائل في شعب الهند» استمر حتى عصورنا 
الحالية. 


2 د المرحلة الملحمية : 

شكلت حكمة الكتابات الفيدية جزءا من تراث مقدس تتم رعايته بحرص 
شديد» وكثيرا ما لا تتوافر لكثير من أعضاء المجتمع» أو عندما تتوافر لهم 
فإنها تجاوز فهمهم. ولقد نما الأدب الشعبي لتعويضهم عن ذلك» وهو يرتل 
في قصص وقصائد» أعدت لنقل كثير من المثل العليا في التراث المقدس 
عند غالة التاسن: وبر محموعتن من اواد التى تشكل هذا الأدب هما 
المهابهارتا" والرامايانا. 
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والمهابهارتا ملحمة طويلة بشكل ملفت (تضم ترجمتها الإنجليزية ثلاثة 
عشر مجلدا). وهي تحكي قصة غزو رض الهند» وخلال ذلك تقدم تعليمات 
بشأن القواعد المختلفة للحياةء وهي تقوم مرشدا للحياة في أبعادها كافةء 
بما في ذلك الدين والفلسفة والاجتماع والسياسة»ء بل والطب كذلك. والجزء 
الأكثر تأثيرا من بين أجزاء المهابهارتا هو البهاجفاد جيتا أو «أنشودة 
العظيم». وتوضح «الجيتا» طبيعة الإنسانية والكون. ومن خلال تفسير المادة 
والروح تستمد طرق الحياة التي ستمكن المرء من أن يحقق الحياة الخيّرة 
على نحو نهائي. 

أما «الرامايانا» فهي قصيدة جميلة تقع في أربعة مجلدات» وتقدم المثل 
العليا للأنوثة والرجولة مجسدة في شخص سيتا وزوجها راما وحياتهماء 
وتشير الملحمة إلى نظام مثالي للمجتمع بأسره» وكذلك إلى تنظيم مثالي 
لحياة الفرد . وخلال هذه الفترة تم تأليف رسائل عن العدالة والاستقامة 
الآأخلاقية۔ آي نصوص الدارما شاسترا کهاایهط؟ (1:٣۳2‏ وقد دارت هدہ 
الرسائل في المقام الأول حول تنظيم حياة الفرد والمجتمع» وارتبطت بقواعد 
محددة للسلوك» قدمت جنبا إلى جنب مع تبريرها في الأدبيات التي دارت 
حول «الدراما». وتبرر الأرتا شاسترا » ۲ائ ۵٥٤ھ‏ التی کتبھا کوتیلاں ٠0‏ 
وا الحاجة إلى وسائل المعيشة المختلفة وأهميتهاء ا یمکن 
الوصول إليها . أما المانوشاسترا' ءاه ط؟ م۷ فتوضح كيف يمكن ضمان 
العدالة والنظام في المجتمع على يد الملك والمؤسسات الحكومية. وتؤكد 
شاسترا ياجنا فالکايا a‏ ر 2۷ز ۴ه ئها المدالة والنظام في حياة 
الفرد . أما الکlم|‏ lسۃڌرIl Kama Shastra‏ والتي تترجم في بعض الآحيان 
على أنها الكاماسوترا S٠٠١‏ ٠سه>,‏ المنسوبة إلى فاتسيايانا فتعالج تحقيق 
اللذة. وتعد هذه النصوص الأكثر تأثيرا بين تلك الرسائل: 

ولا شك أنه خلال ذلك العهد ظهرت بدايات المذاهب الفلسفية المختلفةء 
فهناك إشارات في «المهابهارتا» إلى بعض هذه المذاهب» لكن هذه المذاهب 
لم تتخذ شكلا محددا إلا قرب نهاية المرحلة الملحمية. 


3 د مر حلية السو تر ا: 
كان قد تم بالفعل بحلول عام 400 ق.م. إرساء بدايات العديد من 
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التفسيرات الفلسفية النسقية للعالم وللطبيعة الإنسانية. وتمثل هذه المذاهب 
ول جهد فلسفي خالص في الهندء فهي لم تحاول أن تفسر أساسيات 
الحياة والعالم فحسب. وإنما قامت بذلك بوعى ذاتى وبانتقاد ذاتي» مجادلة 
مو اا ما ای ات ا غل اسای ال 

والسوترات» أو الأقول المأثورةء المنتمية إلى البوذية”' والجينية*' 
والكارفاكا"' تصنف على أنها «ناستيكا» أي غير أصوليةء ولا متشددة, لأن 
مؤلفيها لم يقبلوا أقوال الفيدا باعتبارها حقيقية ونهائيةء كما أنهم لم 
يسعوا إلى تبرير تحليلاتهم» وحلولهم من خلال إظهار أنساقها مع نصوص 
الفيدا. والأقوال المأثورة المعبرة عن فلسفات مدارس الناياي ١9‏ 
والفيشيشك'" والسامخايا”"' واليوجا*" والميمامسا”) والفيدانتا تقبل 
جميعهاء من ناحية أخرى» جمعية نصوص الفيدا وهيمنتها. ومن هنا فقد 
تواترت تفسيرات «أصولية» لنصوص الفيداء وتم إظهار حق كل مدرسة في 
a EN DE ga a‏ 
التعاليم. 

غير أن الانقسام الكبير هو ذلك القائم بين مدرسة الكارفاكا والمدارس 
الأخرى» والكارفاكا مذهب مادي تماماء على حين أن المدارس الأخرى كافة 
تسمح بالتعلق بالقيم الروحيةء وتهتم مدرسة النايايا في المقام الأول بالتحليل 
المنطقي لطرق المعرفةء وتحلل الفيشسكا أنواع الأشياء التي تتم معرفتهاء 
وتسعى السامخايا إلى ربط الذات بالعالم الخارجيء وتحلل اليوجا طبيعة 
الذات وتوضح كيف يمكن تحقيق الذات الخالصة أو النقيةء وتركز الميمامسا 
على المعابير الخاصة بالصحة الذاتية للمعرفةء وتحاول من خلال ذلك 
إقرار حقيقة أقوال الفيداء أما الفيدانتا فهي تبدأ من نتائج الأوبانيشادء 
وتحاول إيضاح أن التحليل العقلاني للمعرفة والواقع من شأنه أن يدعم 
هذه النتائج. 


4 د مر هة الشر وح العظمی: 

مع قيام أجيال من الحكماء والدارسين بدراسة السوترات وتمحيصهاء 
على اختلاف المدارس التي تنتمي إليهاء قام هؤلاء بين الحين والآّخر بكتابة 
شروح لها وتعليقات عليهاء وعلى هذا النحو كتبت الشروح العظمى للجودابادا 
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(القرن السادس الميلادي)ء الشامكارا اليامونا (القرن العاشر الميلادي)ء 
الرامانوجا (ائقرن الحادي عشر الميلادي)ء التيمباركا (القرن الثاني عشر 
الميلادي) المادفا (القرن الثالث عشر الميلادي) والفالابها (القرن الخامس 
عشر الميلادي) وذلك في معرض التعقيب على سوترات الفيدانتا المنتمية 
إلى البادارايانا. 


5« مرحلة عصر النهضة: 

ونتيجة للمؤثرات الخارجيةء لاسيما الاحتكاك بالغرب» بدا الفلاسةة 
اتفقرد فى إفادة تكن دران الفامكي واتتد اء تالتراهات رالمات 
والشروح» التي قام بها «رام موهون روي» في القرن التاسع عشر ازدهر 
هذا التجديد قرات القد يه فى القرن الاضى .ود غائدى:وطاخون 
وراما کرشناء وآوروبيندوء وفيفيكانا نداء وراد آکريیشنا من بين مفکري 
النهضة الأكثر تأثيرا فى الهند. 


إطلاله تاريخيه على الفلسفه الهنديه 


الغوامش 


(1) الريج فيدا ۷١١۵١‏ و۸: اصطلاح سنسكريتي» يراد به ذلك السفر من أسفار الفيدا الأربعة 
المعروف باسم «الفيدا النارية» أو الفيدا المنسوبة إلى النار. والسفر قسمان. أولهما أدعية وصلوات 
وتراتيل شعريةء والآخر يشتمل على تعاليم تتعلق بالعبادات والواجبات الدينية. (المترجم). 


(2) السوترا ١ءان؟:‏ كلمة سنسكريتيةء يعود استخدامها في اللغة الإنجليزية إلى عام 1801ء وهي 
تعني صلا الخيط أو القاعدةء وقد انصرفت في الأدب السنسكريتي إلى قاعدة موجزة من 
قواعد اللغة أو القانون أو الفلسفةء تقتضي تفصيل القول فيها من خلال التعقيب عليها . والسوتراء 
كما يراد في المتن. هي مرحلة التطويرء وفق المدارس المختلفة لنصوص الفيداء ويشار كذلك إلى 
أن الكلمة تعني تلخيصا لجانب من التعاليم الهندوسية أو مجموعة حكم أو محاورات. (المترجم). 


(3) السامهيتا كهانطسه؟: المجموعة الأساسية من ترانيم الفيدا. (المترجم). 


)4( البراهمان كة”ة۳ 8٣‏ : الشروح على متون الفيداء التي تفسر معناها على نحو ما تستخدم في 
تقديم القرابين, وأدباء الطقوس, وتوضح المضمون الرمزي لأعمال الكهنة. (المترجم). 


(5) الأرانياكا ةة رمةء4: نصوص الغابة. وهى خاصة بالتساك » لكنها يمكن آن تهدى لكبار السن 
الذين تركوا أهليهم ليقيموا في الكهوف والغابات. (المترجم) . 


(6) السامافيدا: الفيدا الشمسيةء و المنسوبة إلى الشمس.» وهي مؤلفة من قسمين, الأول تراتيل 
دينيةء والثاني تعاليم متعلقة بالعبادات والواجبات الدينية. (الترجه): 

(7) ياجورا فيدا ۷١١‏ «دزه٠:‏ الفيدا الهوائية. أو المنسوبة إلى الهواء» وتضم مجموعتين. تدعى 
إحداهما بالياجورا فيدا البيضاء والأخرى بالياجورا فيدا السوداء. (المترجم). 


(8) راجع ترجمتنا للمقدمة الضافية التي كتبها العلامة جي. آ. ب فان بويتنين للمهابهارتا والتي 
تعد هي نفسها من درر فقه اللغة المقارن بعنوان «مقدمة المهابهارتا». (المترجم). 

(9( البھاجفaاد‏ جتÎ Bhagvadgita‏ : الأنشودة الإلهية. أو أنشودة الإلهء تشكل جزءا من المهابهارتاء 
حن امت خاض: سل مها ف الحا اة والكرهة ال رة ريك رها 


باعتبارها أحد مصادر فلسفة الفيدانتا. (المترجم). 


(10) كوتيلايا «راا٠ة):‏ وزير الملك كانورا جوبتا موراياء وينسب إليه القيام بالجهد الهائل المتمثل 
في إضفاء الطابع المنهاجي على الاقتصاد السياسي في الأرتاشاستراد . (المترجم). 
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)1١(‏ مانو :٧4««‏ المشرع ذو الشهرة الأسطورية والذي ينسب إليه العمل المشار إليه في المتن والذي 
شكل القاعدة القوية للعديد من النظم القانونية ولم القيم الأخلاقية على امتداد آسيا. (المترجم). 


(۱2) البوذية «ءط80: المذهب الذي قال به جون سدهارتا في شمالي الهند في القرن السادس 
ق. م. واستهدف» في جوهره التحرر بنور البصيرة, واعتمد على التآمل للوصول إلى حالة النيرفانا. 
(المترجم). 


(13) الجينية ننه[ مذهب هندي» تزامن في ظهوره مع البوذيةء سهم في تآسيسه عدد کبیر من 


(۱4) كارفاكا kaه۷إة٤:‏ مذهب فلسفى سابق للبوذيةء يعد من أقدم المدارس المادية فى الفلسفة 
وتنسب إلى كارفاكا الذي تحمل اسمه» والذي يفترض آنه کان من کبار معلمي هذه المدرسة. 
(المترجم). 


(15) النايايا «رهر: أحد المذاهب الهندوسية الستةء اهتم بالمنطق ونظرية المعرفة. (المترجم). 
(16) الفيشيشكا « )زونه ۷ : أحد المذاهب الهندوسية الستةء ويرى القائلون به ليس في العالم إلا 
ذرات وفراغ. (المترجم). 


(17) السامخايا ١رط٤«ه5:‏ الاعتقاد بالمادة الحقيقية وتعددية الأرواح الفردية. (المترجم). 


(۱8) اليوجا ١ع٠۲:‏ هذه الكلمة السنسكريتيةء التي دخلت اللغة الإنجليزية في العام 1684ء تعني 
حرفيا «النير» و«الاتحاد» وهي تشير إلى مدرسة على جانب كبير من الأهمية في الفلسفة 
الهندوسيةء ثرت بقوة في الفكر الهندي» ويعد جانبها العملي آهم من النظري: ضبط التتفس. 
الجلوس في وضع معين, الامتناع عن ممارسة الجنس... إلخ. ويلاحظ أن تأثيرها قد امتد إلى 
العديد من بقاع العالم. (المترجم). 


(۱9) الميمامسا aئ۳٣ة«Mi:‏ تعنى حرفيا دراسة الطقوس بصفة عامةء والمراد بها هنا مدرسة فى 
الهندوسية لتفسير الفيدا. (المترجم). 


(20) الفيدانتا :۷٥۵«٤١‏ أجزاء من الأوبانيشاد تشمل ستة مذاهب تهدف إلى إزالة الألم بوساطة 
اليوجاء والمصطلح يعني في السنسكريتية «خاتمة الفيدا». (المترجم). 
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تكمن بدايات الفلسفة الهندية في التآملات 
المسجلة في نصوص الفيداء وهي نصوص الحكمة 
التي تعود في أجزائها الأقدم إلى المرحلة التي تبداً 
بعام ۱500 ق.م. وقد شكلت هذه النصوص مصدر 
إلهام للفلاسفة الهنود على امتداد العصورء 
واستمرت كتابة الشروح على متونها حتى العصر 
الحالي. وآقدم نص هو نص الريج فيدا الذي يعني 
«أشعار الحكمة» ويعد المصدر الأدبي الأكثر أهمية 
فى الديانة والتقافة الهندية. وقد ألحقت بنصوص 
اا ا و ف لوخ 
تعرف ب «الأوبانيشاد » وهذه النصوص التي جرى 
تأليفها فيما بين 800 ق.م. و500 ق .م. تحفل بالفكر 
التأملي والتصوري فيما يتعلق بطبيعة النفس 
والواقع وتقدم الأسس التي قام عليها التفكير 
الفلسفي فيما بعد. ولسوف نستكشف في هذا 
الفصل تصورات الذات والواقع المتضمنة في هذه 
الكتابات» مركزين على الأفكار الرئيسية للرج فيداء 
والمفاهيم الفلسفية الرئيسية في بعض نصوص 
الأوبانيشاد المبكرة. 

غير آنه لابد أن يكون مفهوما أنه رغم قدم 
نصوص الفيداء فإنها ليست تعبيرات صادرة عن 
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شعب بداثي» فالأفكار المعبر عنها في نصوص الفيدا والأوبانيشاد تجمع 
بين العمق والصقلء وهي نتيجة لقرون من الفكر التأملي فيما يتعلق بأعمال 
أسرار الحياةء وهي تقدم استبصارات حول مسار الحياةء تشكل شهادة 
تتجاوز كل الأزمان على الحكمة الإنسانيةء الأمر الذي مكن هذه النصوص 
من أن تلهم الثقافة الهندية وتغذيها حتى العصر الحالي. 


| د ققافة السند : 

كانت الجوانب المادية في الثقافة الهندية القديمة على جانب كبير من 
المستوى الرفيع. فقبل أن ينحدر الحكماء الآريون الذين نظموا نصوص 
الفيدا إلى وادي السند بألف عام تقريياء كان ذلك الوادي ساحة لثقافة 
مدنية ثرية» عرفت بحضارة وادي السند» وريما بدأت هذه الحضارة بعد 
عام 3000 ق.م. في وادي نهر السند الجنوبي» وبحلول عام 2000 ق.م. 
الختلت: مسا حة تقد ر نحو فلت مساحة لهند حيث امتدت شمال إلى جبال 
الهيمالايا وجنوبا إلى مشارف بومباي» على وجه التقريب» ومن الساحل 
الغربي باتجاه الشرق وصولا إلى دلهي. 

وتكشف مدينة من أكبر المدن التي شهدت هذه الحضارةء وهي مدينة 
مهنجو داروء جانبا من ثراتهاء فقد بلغ سكان هذه المدينة في عام 2000 ق .م 
نحو 40 ألف نسمةء وقد صممت شوارعها المرصوفة بالأحجار أخذا في 
الاعتبار» بشكل واضح,. التخطيط المركزي على شكل شبكة مستطيلة . وشكلت 
مناطق إنتاج القمح الوفيرة مستودعا مناسبا للطعام بالنسبة للناس وللماشية. 
وتمثل أنظمتها الخاصة با مياه الجوفية المزودة بالألواح الخزفيةء وأنظمة 
صرههاء إنجازاً هندسيا رائعا. وتشير درجة توحيد معايير القياس التي تم 
إنجازها إلى كفاءة دوائرها الخاصة بالتخطيط والادارة. مما E‏ 
شعب وادي السند» قد حظي بتنظيم اجتماعي وسياسي» مركزي على 
درجة رفيعة من الكفاءة. 

وتكشف الجواهر البديعة عن وجود عمال مهرةء كما يشير التنوع الكبير 
للعب الجميلة والألعاب المختلفة إلى ثقافة قدرت اللعب والأطفال. ويعكس 
وجود نظام دقيق للمقاييس والمكاييلء يستخدم نظاما اعتياديا وعشريا 
للتوافق الرياضي كلا من المنجزات الرياضية التي حققتها الثقافةء وتركيزها 
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على التجارة. وربما كانت التجارة واسعة الانتشار» حيث تم العثور على 
العديد من أختام السند. المستخدمة الملكيةء فقي مناطق تمتد إلى بلاد 
مابين النهرين. 

ومن الطبيعي تماما افتراض أن الجوانب المادية المتطورة في حضارة 
السند» كانت تجد ما يعادلها في نسق متطور من الفكر الاجتماعي والدينيء 
غير أن ذلك ينبغي أن يظل مجرد افتراض» حيث إنه ما من سجلات مكتوبة 
متوافرة يمكن أن تشكل دليلا على منجزات أدبية أو دينية أو فلسفية. 
وتشير الدلائل المادية التي عثر عليها في مئات المواقع التي تم تعرُفها منذ 
أن قام «سيرجون مارشال» لأول مرة باكتشاف حضارة السند» قبل ستين 
عاماء إلى أن الدين قد قام بدور كبير في هذه الثقافةء فحتى أصغر البلدان 
والقرى كان لها مبان لإقامة الطقوس. وقد عثر على أقنعة عديدة. الأمر 
الذي يشير إلى وجود كهنوت. وتشير التماثيل الأنثوية الصغيرة التي تؤكد 
أهمية الحمل والرضاعة . إلى عبادة آلهة آمرةء كما يشير انتشار تماثيل 
الثيران وحيوانات ذكورية آخرى إلى ديانة تهتم بالخصوبة. وتوصي تسهيلات 
الاستحمام المتطورة باهتمام بالتطهر الديني. وتشير الأشكال المتخذة لأوضاع 
اليوجا والموجودة على الأختام» إلى أن اليوجا ربما كانت لها جذور في هذه 
الحضارة المبكرةء وتؤيد الافتراض القائل بأن التقافة الهندية اللاحقة تمثل 
تزاوجا بين التقافتين الهندية والآرية. 

غير أنه تبقى الحقيقة القائلة إنه منذ عام ۱500 ق.م. فصاعدا خيم 
الطابع الآري تدريجيا على شبه القارة الهندية» حيث انتشر النفوذ 
الآري شرقا وجنوبا من وادې الستد. 

وبحلول القرن الرابع ق.م. ومع إنشاء الإمبراطورية الماورية Marya‏ 
أصبحت شبه القارة بكاملهاء عملياء تحت السيطرة السياسية الارية. وغدت 
اللغة السنسكريتيةء التي تشكل نصوص الفيدا أقدم تعبيراتها التي بقيت 
لناء الآداة الأولى للفكر الهندي» وعلى الرغم من آن التراث السنسكريتي 
يعكس استعارة من مصادر غير آرية» وتوافقات مع هذه المصادرء 
فإنه يخفي من هذه الإسهامات آكثر مما يكشف» حيث إنهء في المقام 
الأولى آري شكلا ومضموناء وهكذا فإنه على الرغم من عظمة حضارة 
السند» فإن نصوص الفيدا هي التي يجب أن نتجه إليها لفهم أقدم فكر 
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2 د الفکر الضید ی: 

نصوص الفيدا هي أشعار حكمةء تشكل جوهر طقوس الهند المقدسة 
وتحدثنا الفيدا ذاتها بأن هذه الأشعار عندما ترتل» وتنشد, ويتغنى بهاء 
فإنها تمكن الخلق جميعا من المشاركة في حكمة الواقع الإلهي وطاقتهء 
وينظر إليها على آنها نوع من المعرفة المرتبطة بالعمل القادر على قهر 
التجزئة والاغتراب في إطار عملية توحيد كل الكائنات» وملء الحياة بطاقة 
مقدسة. ٤‏ 

أما التراث فهو ينظر إلى الحكمة الفيدية على أنها تتجاوز الزمنء 
وليس لها مؤلف بعينه. وهذه الحكمة تتجلى لأفئّدة أشخاص عظام» امتدت 
تجربتهم إلى الجوهر الداخلي للوجود. وهي تتجاوز الزمن لأنها تجلت 
للبشر الأوائل أنفسهم كما تتجلى اليوم لكل من تغوص تجربتهم في أغوار 
الحياة. وليس لها مؤلف بعينهء لآنها لا يكشف عنها أشخاص,» وإنما الواقع 
ذاته. وينظر إلى الريج فيداء على نها أقدم مجموعة من آأشعار تلك الحكمة. 
على آنها منبع النزعة الروحية الهنديةء فعلى امتداد ما يزيد على سبعة 
آلاف عام شكلت مصدر إلهام للتراث الهندي. 

ومعظم الأشعار الفيدية موجهة إلى الآلهة والإلهات» ولها وظيفة مركزية 
في تأدية الطقوس. لكن ذلك لا يعني آنها مجرد ترانيم للعبادةء أو تراتيل 
للطقوس. فبعضها أعمق من ذلك بكثير فهو يقدم رؤى عميقة ودقيقة 
للواقع. بل إن الآلهة الذين تتم مخاطبتهم في هذه الأشعار ليسوا موجودات 
ذات سمات بشريةء بل هي رموز للقوى الأساسية للوجد . فالخطاب» والوعيء 
والحياةء والماءء والنار . تلك من بين القوى المباركة التي يرمز إليها كآلهة في 
الفيداء وهي تمتل القوى التي تخلق الحياة وتدمرهاء والتي تسيطر على 
فيض الوجود وغيضه. 

وآجني مع على سبيل المثالء هو أحد الآلهة الفيدية الرئيسيةء 
وهو اك لتا وكلمة «آجني» تعني النارء والإله آجني رمز لقوة النار الرهيبة. 
وعندما تخرج ألسنة اللهب المندلعة عن نطاق السيطرة, فإنها تدمر المنازلء 
والغابات وتقتل البشر والحيوانات. ولكن النار عندما تكون تحت السيطرة 
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في الفرنء فإنها تحول اللحم النيىءء والخضراوات إلى طعام» وتزودنا 
بالطاقة الضرورية للحياة. والنارء كالبرق, تخترق السماء والأرض وتضمهما 
في إطار وحدة كونية. والنار رهيبة وغامضة بحيث إن آجني أصبح سيد 
الطقوس العظمي المتعلقة باحتفالات التضحية, والتي ترمز إلى تجدد 
الوجود. وتشهد ترانيم الريج فيدا الموجهة لآجني على الأهمية المرتبطة 
بقوة التحولء التي حظيت بها النار في العهود الفيدية. 

أا تدا موا قرا کان کب الآلهة في عهد سابقء وهو الأكثر 
شبها بالبشر بين آلهة القيداء وهو باعتباره سيدا للصاعقة يهزم الأعداء 
ويحمي شعبه» وهو يهزم قوى العماء» والظلمة الكونية, ويّفسح الطريق 
لأشكال الوجود الخلأقة.ء ولكن في المقام الأول فإن آندراء الذي يرد ذكره 
في الريج يدا أكثر من آي إله آخرء يرمز إلى الشجاعة والقوة, اللتين تمس 
إليهما حاجة البشر إلى مقاومة أعدائهم ولحماية العائلة والمجتمع. 

وفاك ۷٥‏ التي يعني اسمها «الخطاب» هي إلهة الاتصال» وهي لا 
تمثل الكلمات وحدهاء وإنما الوعي الكامن الذي يجعل الحديث ممكنا. 
وقد أدرك شعب الفيدا القوة الهائلة التي يتمتع بها الخطاب» وعرفوا أنه 
يحول العوالم» ويصدر أوامر الحياة والموت. ولذا فقد رمزوا لهذه القوة 
برية الأتصال: رجطرها على هة سبدة جميلة تنحلى بالوهى تالق 
وبالكلمات الجميلة. 

والآلهة الفيدية الأخرى على هذا الغرارء فهي ترمز إلى أكثر القوى 
الكونية والإنسانية أصالة ويخبرها المرء قي صورة بشريةء الأمر الذي 
يمكن شعب الفيدا من الدخول في علاقات معهاء وهذه العلاقات مع قوى 
الحياة الشخصية والرمزية. جلبت أكثر أبعاد الوجود الكوني والإنساني 
عقا إلى سيج اتحاة البوهية القيدية: ۰ ۰ 

وعلى الرغم من أن الآلهة الفيدية ترمز لقوى الوجود» فإنها لا بُنظر 
إليها عادة باعتبارها خالقة الوجود» بل إن فكرة خالق منفصل عن الكون 
ذاته هي» في الواقع» فكرة غريبة عن الريج فيداء فكل من العقل ومادة 
الكون ينظر إليهما على أنهماً متضهنان في الوجود ذاقهء ولا سبيل إلى 
فصل أحدهما عن الآخر. ولأن الوجود كان ينظر إليه على أنه عاقلء بحكم 
ما في مضمونه» فإن الكون قد نظر إليه باعتباره كلاً منظماًء والنظام 
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الكامن في ضروب الانتظام العضوية يمضي إلى عمق أكبر ليصل إلى قلب 
الوجودء وهذا النظام العميقء الذي يقدم قواعد للتعبير عن الوجود» قواعد 
آخلاقية. نفسيةء جماليةء دينية عضوية. يعرف بالريتا .۸١‏ والريتا باعتبارها 
الإيقاع الجوهري للوجود وهيكل هذا الوجود أكثر أساسية من الآلهةء فهذه 
الأخيرة ندورها خاضعة للمطالب: 

وعلى الرغم من أن «الريتا» أساسية أكثر من الآلهة والإلهات فإنها ترد 
على السؤال: «كيف يعمل الوجود؟» وليس «ما مصدره». وعندما التفت 
حكماء الفيدا إلى السؤال الذي يدور حول أصل الوجود» لم يجدوا كلمات 
أو أفكارا ليصغوا بها رداًء وإذا قيل إن الوجود قد جاء من وجود سابق فإن 
السؤال عن الأصولء في هذه الحالةء لا تتم الإجابة عنهء وإنما يرد إلى 
مرحلة أسبق. أما الزعم بأن الوجود قد نبع من العدم فهو يناقض الخبرة 
والفطرةء إذ كيف يمكن خلق شيء من لا شيء؟ وفي ترنيمة الخلق الشهيرة 
دردد اكات اتافر من اتد i‏ اک ف 
أصول الوجود» وحسبما تكشف الترجمة التاليةء فإنه بعد أن يشير إلى 
حدود» ماهو موجود» وماهو غير موجود. فإن الوجود والعدم ينبغي تركهما 
وراءناء وهو ينتهي من ذلك إلى أن المصدر الآأصلي» ربما كان لا يمكن 
معرفته. 


3 ترنيمة الأصول: 

| في البدء لم يكن هناك وجود ولا عدم 

لا وجود للعالم ولا للسماء فيما وراءه. 

ما الذي أسدل عليه الستار؟ أين؟ من الذي منحه الحماية؟ 

آكان هناك ماد عمیق لا بُسبر له غور؟ 

2۔ آنذاك لم يكن هناك موت ولا خلود. وما من آثر للیل آو نھارء لم یکن 
هناك سوى الواحد الذي يتنفس.» دونما نفس» بدافع من ذاته» وعدا ذلك لم 
يكن ثمة شيء على الإطلاق. 

3۔ كان هناك ظلام. يلتف بالظلام 

وكل هذا كان طاقة لا تمايز فيهاء 

ذلك الواحد الذي حجبه الخواء 
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كشت النقاب عته من خاذل فة الحرارة: الطافة: 

4 في البدء كان الحب» 

الذي كان البذرة الأولى للعقل. 

وفي سعي الحكماء الحكمة في أضدتهم» اكتشفوا الصلة بين الوجود 
والعدم. 

5 . لقد انقسموا بالعرض. فما الذي كان آسفل وما الذي كان أعلى؟ 

كان هناك حاملون للبذرة والقوى الهائلة. 

دافع من أسفل وحركة إلى الأمام من أعلى. 

6. من ذا الذي يعرف حقا§ من ذا الذي يمكنه أن يقول هنا؟ 

متى ولد هذا الخلق؟ ومن أين جاء؟ 

لقد جاءت الآلهة بعد خلق هذا العالم» فمن ذا الذي يعرف من أين جاء؟ 

7۔ ذلك الذي من رحابه جاء الخلق 

سواء کان يضمه معا آم لاء 

هو الذي يراه في السماء العلاء هو وحده الذي يعرف ۔ أو ريما حتی لا 
يعرف! 

(29.10 من ترجمة المؤلف) 

تكشف هذه الأشعارء المقتطفة من قسم حديث نسبيا من الريج فيدا 
عن إلمام بالمحاولات السابقة لتحديد أصول الوجودء لكن الحكيم هنا يحاول 
الوصول إلى ماهو بصورة مطلقةء كل الفوارق والخلافات. ونما كان الوجود 
والعدم يعارض أحدهما الآ خرء فإن الحكيم يفترض وجود حقيقة واثقة 
أسبق هي مصدر هذا الزوج من الأضداد» بل التضاد بينهما ذاته يشير إلى 
وحدتهما السابقة,ء تماما كما يحدث عندما تنشطر ثمرة الفاكهة. مثلاء إلى 
شظرين, قإن هذين الشطرين يشيران إلى كل سابقء وهذا الكل غير القسم 
للواقع هو ما ينشده الحكيم مصدراً للوجود والعدم معا. 

غير آنه مادام الفكر التصوري يضرب بجذوره في الاختلاف المطلق بين 
«مايكون أو ما لا يكون»» فإن السعي وراء واقع أصلي غير مقسم لا يمكن أن 
يكون سعيا تصوريا خالصا . هكذاء فإننا نرى الشاعر يكافح في إطار الحدود 
المحصورة بما هو كائن وغير كائنء ومع ذلك فإن كلماته تشير إلى مايتجاوز 
هذه الحدود. الأمر الذي يوحي بعجز اللغة وبعمق مايجاوز الحدود»ء وما 
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يمكن أن يقال» في آن واحد. 

إن الحكيم يتساءل: ما الذي كان هناك قبل الوجود والعدم؟ وتروي 
الأساطير آن الوجود كان مغطى بالماءء أو كيف آنه كانت تحميه قوة أعظم 
ا تل لی کھھاء کن اتکی کی شار هر اتکی الما بجا 
القافات التي تل الر فجن الكرد واه هن الهاو و تين هن 
المتنفس. لا يجد مجالا للنفي أو الإثبات» فالعقل الذي يبحث فيما وراء 
الكينونة واللاكينونة لا يجد إلا ظلاما.. ظلاما يلتف في ظلام. 

روا فی الح الفى بعصي ها واد انكل كن اتور علي 
الاق الأول ضجدوز الرجود إتما توجد فى السب وهو قز تحن الأضداد 
في كل جديد خلاق. هكذاء فإن الشاعرء في المقطوعة الشعرية الرابعة. 
يشير إلى أنه في الحب تلتقي قوى الوجود والعدم» لتلد كل أشياء هذا 
العالم. لكنه يدرك آن ذلك لا يفسر أصول الوجود والعدم» وإنما يوضح 
إتتاجهها امشترك العالم إذن من ا الى برف هدا العرة؟ من دا الئى 
E E N‏ 
حتى «هو الذي يراه في السماوات العلا» لا يستطيع أن يصل إلى هذه 
المعرفةء والقكرة التي تتضمنها هي أن الموجودات البشرية يتعين علبها أن 
تظل منفتحة على هذا السرء مشاركة في عملية التجدد الذاتيء التي من 
o lela gE ES SE‏ 

واكتشاف الواقع الأساسي الذي يجاوز المنطق واللغة هو أحد 
الاستبصارات العظيمةء للفيداء ف «ذلك الواحد» غير المقسم» والذي لا 
سبيل إلى تسميتهء يشكل الأساس والطاقة لكل وجود. ولقد وقف هذا 
الاكتشاف جنبا إلى جنب مع الرؤية القائلة. بحسب «الريتا» هان إن هذا 
الواقع الأصلي يعمل بطريقة منظمة على نحو جوهريء فمكن شعب الفيدا 
من النظر إلى أنفسهم باعتبارهم جزءا من كون محكم النظام. وقد وجدوا 
بيا إلى الف ار كة في اللجديد االقر اسل الرجود وذلك من خلال الشركة 
في هذا النظام الإلهي» من خلال تأدية الطقوس الخاصة بالاحتفال بتقديم 
القرابين (ياجنا a«زة۲)‏ . 

تعتمد الرؤية الفيدية على الاستبصارات الفلسفية العميقة القاتئلة إن 
الواقع هو كل لا يتجزأً على الإطلاق وأن هذا الكل هو في جوهره عملية 
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محكمة النظام. ولأن نصوص الفيدا معنية في المقام الأول بتحقيق الكمال 
في الحياة من خلال الممارسة الدينيةء فإن هذه اعت ا 
بصفة عامةء على أنها نصوص دينية أكثر منها فلسفية. 

ليس التمييز بين الدين والفلسفة بالأمر الهين. ويمكن أن يقال على 
الجملة إن الفكر الفلسفي حر في أن يمضي في أي اتجاه تقوده التجربة 
إليهء دونما ضوابط من الحقيقة المقررة سلفا. وقد كانت الأجزاء المبكرة 
من نصوص الفيدا فلسفيةء بقدر ما أفضت تجارب الحكماء وتأملاتهم 
إليه من نتائج حول طبيعة الواقع. ولكن عندما أصبح ينظر إلى هذه الإجابات 
باعتبارها مطلقة ونهائيةء فإن المفكرين لم يعودوا أحرارا في مواصلة البحث. 
بل تقيدواء بالإطار الذي أملاه الموقف الذي اعتبر الإجابات السابقة نهائية 
وخاسمة. 

a‏ ناقد لذاتهء يدرك على الدوام 
أن الإجابات المزعومة تعتمد في حقيقتها على الدليل الذي يبررها. وهنا 
يبدو الجانب الأعظم من الفكر الفيدي المبكرء مرة أخرى» غير فلسفي» 
ذلك آنه لم تثر في الغالب مسألة ضرورة البرهان لإثبات صحة الدعاوى 
العديدة» التي قامت على أساسها الممارسات الدينية. 


4 الأوبانيشاد: 

الأقسام الأخيرة من الفيداء والتي تعرق بالأوبانيشاد ذات طابع قلسفي 
أكثر من الأجزاء المتقدمةء ذلك لأنها تخلو من قيود الحقيقة المقررة سلفاء 
وهي تتضمن اعترافا بالحاجة إلى تقديم دليل على دعواهاء كما آنها تعنى 
بالمبادىء الأساسية للوجود . ورغم ذلك فهي ليست فلسفية بالمعنى الدقيق 
لهذا اللفظ. ذلك أنها تمضي قدماء دون أي تحليل شكلي لمعايير الحقيقةء 
وللعلاقة بين هذه الأخيرة والبرهان. وفي غلب الأحوال فإن التجرية 
الشخصية لما يتم طرحه تؤخذ على أنها برهان مقنع على صحة الدعوىء 
ولكن ليست هناك آي محاولة لإيضاح الكيفية التي يمكن بها اعتبار أنواع 
معينة من التجارب آدلة على دعاوى خاصة بالواقع. وبينما يوجد اعتراف 
عام بآن وجهات النظر المتناقضة لا يمكن أن تكون صحيحة. فإننا نغالي 
كثيرا إذا قلنا إن ذلك يعني أن العقل هو الذي يحدد صدق آو زيف وجهات 
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النظن دنك وماد الط ران لبيك تجا اسن التاحة الضزرية 

Ca aN ES E 
آک رهن مها إلى فيي على الرسا اتی كن عن ريا كرتر هده‎ 
الريك والدعاوى الزاردة كي توص الأماتيضاد بطر الها بافكارها‎ 
قاريرين تجرد الحك ابر ليست نطردات فس فظن ارين رة‎ 
الحكماء هي التي تقدم البرهان على صدق الدعاوى التي قدمت.‎ 

ارال الرتسي الى رحد تصرهى اهاد هى رها تة 
الحقة للواقع النهائي؟» وهذا السؤال يفترض مقدما أن هناك اختلافا بين 
ما «يظهر» أنه واقع وما هو واقع حقاء فالمظهر لا بُنظر إليه على آنه يكفي 
لتبرير وجوده الخاص. وإنما يعتقد آنه يعتمد على واقع آسمى. ولم يكن 
اثبحث منصبا على عالم المكان والزمان, المليء بالأصواتء والروائح 
والألوان... إلخء أو ما «يظهر» لنا على أنه عالمناء وإنما هو «الشروط» التي 
تجعل هذا العالم الظاهر أمرا ممكنا. 

وهذا التمييز مماثل للتمييز الذي يتم بين الألوان التي يراها المرء 
والشروط التي تجعل رؤية الألوان أمرا ممكنا. وقد يقول قائل إن ما يراه 
الي تيس إلا آلران الطيف تحتف مير أن الأكوان شىء موجو فى 
العام لکن قب ذهب حصن خر إل أن الالوان على تح ما كراها الان 
Segê a ap EGE aA E RS‏ 
کو ا ی کال وط شای کل او کد ای فک ا 
زالحديت عن الآنران هو يت هن الق روط :راهدنك هن ارجات الطوابة 
والوسيط هو حديث عن مصادر الشروط التي تمکنه من آن يوجد باعتباره 
مظهرا .غير انه هاهنا ينتهى التقابهء ذلك أن حكماء الأوبائيشاة لم ببحتوا 
الشروط الخاصة بمظاهر بعينهاء وإنما كانوا يسعون إلى معرفة ذلك الذي 
فرض الشروط. أو الذي جعل الوجود نفسه أمرا ممکنا. 

لم يكن لدى هؤلاء الحكماء تصور واضح عما يبحثون عنهء فقد كانوا 
يعرفون آنه لابد من وجود ذلك الذي عن طريقه وجدت كل الأشياء الأخرىء 
والذي جعلها عظيمة. والاسم المعطى لهذا «الشيء» هو «براهمان «فصطة8» 
وهو يعني «ذلك الذي يضفي العظمة». وقد كان اسما غير وصفي» فهو لا 
يسمي آي شيء محدد» مجردا کان آم متعينا. ولقد سجلت الأوبانيشاد 
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البحث عن «براهمان» باعتباره بحثا عن الواقع الخارجي النهائي. وقد 
كانت هناك في البداية محاولة لتعرّف ذلك «الشيء» عن طريق الرموزء 
والطقوس الدينيةء وعن طريق الأشياء الطبيعيةء مثل الشمس والقمرء وعن 
طريق وظائف سيكولوجية معينة للموجودات البشرية. وكل هذه المحاولات 
لتحديد ماهية «براهمان» من خلال شيء آخر تفترض مقدما حدودا لتلك 
القوة. ولكن إذا كان «براهمان» مطلقا فمن المستحيل أن يكون مقيداء ذلك 
آنه ليس من الممكن أن يكون هناك شيء فيما وراءه ليقيده. وعندما بدا 
الحكماء يدركون» بصورة آکثر وضوحاء آن «براهمان» لا يمکن وصفه على 
نحو مناسب بالالتجاء إلى خبرتهم بعالم الظاهر. حاولوا تحديد هذا الواقع 
بالسلب. 

ويقول «ياجنافاكا في آوبانیشاد بریها دارانیاکا» إن براهمان لا سبيل 
إلى تصوره» فهو لا يتغير. ولا يناله آذى ولا يمكن إدراكه. وجاء في آوبانيشاد 
كاتا آن براهمان لا سبيل إلى سماعه» ولا مجال لرؤيته أو تذوقهء وليس 
بالوسع شمه» وهو بلا بداية ولا نهاية. وأعظم من العظيم . ويوصف براهمان 
على صعيد السلب في «أوبانيشاد مونداكا» على النحو التالي: 

«لا سبيل إلى رؤيتهء أو الإحاطة بهء لا نسل له» ولا لون بلا عين ولا آذنء 
وبلا أيد ولا أقدامء يتخلل كل شيءء وهو كلي الوجود, إنه الواحد الذي لا 
يتغيرء الذي ينظر إليه الحكماء باعتباره مصدرا للموجودات» . 

وقد ساد شعور. واضح» بان براهمان لیس متعددا ولا ماديا. ولکن هذه 
الخصائص سلبية. وبعد النظر إلى براهمان باعتباره ذلك الذي يجعل 
الزمان والمكان والسببية آمورا ممكنةء كان من المستحيل النظر إليه على آنه 
يتقيد بها . فكونه سابقا للمكان والزمان والسببية يعني كونه متجاوزا 
لخصائص الكون التجريبي» ومن ثم متجاوزا للوصف الإيجابيء فذلك الذي 
يجعل من التصور ذاته ومن المتصور آمرين ممكنين لا تفلح في صيده شبكة 
الإدراك الذهني. ولكن إذا كان الأمر كذلك» فإن طبيعة براهمان تظل 
مراوغة وغامضة. 

وعلى الرغم من الحقيقة القائلة إنه مع كل تركيز مفكري الأوبانيشاد 
على براهمان فإنهم لم ينجحوا في تحديد الطبيعة المطلقة للواقع الخارجيء 
فإنهم لم يحبطوا بصورة كاملةء فقد حاول بعضهم بطرحه للسؤال بطريقة 
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مختلفة أن يصل إلى الطبيعة النهائية للذات. وكان السؤال الذي طرحوه 
هو: «ماذا عساي أن کون في عمق وجود لي؟». 

وقد كان هذا بدوره سؤالا حول شروط الظاهر. وليس حول الظاهر 
نفسه»ء وهذا السؤال يفترض مسبقا أن الذات شىء يفوق ماتراه العبنء ذلك 
أن الكيان الجسدي اس E‏ وآ ا 

آما مسألة ما يمكن الكيان الجسدي من آن يوجد فذلك موضوع آخر. 
فقد بدو كيانا جسدياء ولكن هل ذلك هو ما آنا عليه حقا؟ وهل «الأنا» 
الذي يظن الذات» كيانا جسديا هو بدوره كيان جسدي؟ اليس من المناسب 
أن نقول إن «الآنا» هو الذات آكثر من أن نقول إنه الجسد؟ تلك هي أنواع 
الأسئلة التى طرأت على أذهان هؤلاء المفكرين. 

ایی واف تآ التمييز بين ماتبدو عليه الذات». وماهي عليه 
حقا قد افترضه مفكرو الأوبانيشادء ولقد استرشد بحثهم عن الماهية 
العميقة للإنسان بهذه الوصية: 

«إن الذات (آتمان) المتحررة من الشر, والمتحررة من الشيخوخة, والمتحررة 
من الموت» والمتحررة من الخوف. والمتحررة من الجوع والظماء والتي تنشد 
الواقعي» والتي يواكب الحق أفكارهاء ينبغي أن يسعى إليها من يرغب في 
الفهم» ومن يعثر على هذه الذات ويتفهمها يظفر بكل العوالم والرغبات . 

لقد كان السؤال هو: ما تلك الذات العجيبة والغامضة؟ ولقد قام حكماء 
«أوبانيشاد تايتيريا» «في غمار محاولتهم الإجابة عن هذا السؤال بتحويل 
انتباههم إلى الجوانب والوظائف المختلفة للشخص الفرد» فيما هم يبحثون 
عن تلك الذات المطلقةء وذهبوا إلى إنه إذا كان من المعتقد أن الذات هي 
الجسد. فإنها تكون الطعام بصفة جوهرية ذلك آن الجسد هو طعام مهضوم. 
ولكن من المؤكد آن الذات لا يمكن أن تتحد مع الجسد فحسب. لأنها شيء 
يفوق ذلك» فهي حسية ومتحركة. وإذا لم تكن الذات طعاماء فربما كانت 
الحياة المستمدة من الطعام. ولكنهم آدركوا آنه بينما يفيد ذلك في تميير 
المادة الحية من المادة الجامدةء فهي ليست ذات الشخص المطلقةء ذلك أن 
الشخص يزيد على كونه طعاما حياء والذات ترى» وتسمع» وتحس» إلخ. 
ويمضي هذا التأمل ليقول إنه ريما كان ينبغي النظر إلى الذات من خلال 
مفاهيم العقل أو الإدراك. ولكن هذا بدوره بدا غير مناسب» ذلك أن التفكير 
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والفهم يتعلقان على نحو آكثر ملاءمة بالذات منهما بالإدراك. غير أن هذا 
الطرح رفض بدوره باعتباره طرحا غير مناسب» ذلك آنه لابد أن يكون 
هناك من يمنح الوجود للتفكير والفهم. وكما تقول الأوبانيشاد: «مختلفة 
عن ذلك الذي يتألف من الفهم» وقائمة في أغواره هي الذات المباركة» . 
كان هذا البحث عن الذات المطاقة هو بصفة جوهرية مسألة تسير على 
نحو أعمق وأعمق في أسس الوجود الإنساني» وهي مسألة تظر إليها 
باعتبارها تتناول الحياة, وتلك بدورها تتناول الذات التي تحس. وكان النشاط 
العقلي عمق من الإحساس. ولكن ماهو أكثر عمقا يتمثل في نعيم الوعي 
الكلي» وعلى ذلك فينبغي آلا تتحد الذات مع أي من الصور الأدنى للشخص 
على وجه الحصر, وإنما يتعين النظر إليها باعتبارها موجودة قي صميم 
الطبقات المختلفة للوجود» تضفى عليها الحياةء بينما تظل متميزة عنها. 
يتخذ البحث عن الذات المطلقة في «أوبانيشاد كينا» صورة السعي وراء 
القاعل الها اي افا قفا السا ويك سوال اكائي ةة 
مَنْ وتوجيهه» يشرق العقل على موضوعاته؟ بآمر مَن تتحرك الحياة الأولى؟ 
بمشيئة من يتفوه البشر بهذا الحديثة؟ وأي إله ذلك يستحث العين والأذن؟. 
ويتم في الفقرة التالية مباشرة الإجابة عن هذه الأسئلة بأن هناك ذاتاًء 
أساساء أكثر هي التي توجه العين إلى اللونء والأذن إلى الصوتء والفهم 
إلى الوعي. ويقال إن هذه الذات هي «بخلاف المعروف والمجهول». والسؤال 
هنا هو بصورة أساسية أمر متعلق بالتساؤل عما يجعل الرؤية والسمع 
والتفكير مورا ممكنةء ولكن السؤال لا يدور حول العمليات الفسيولوجية 
وإنما هو يدور حول الذات التي تسمع» والذات التي ترى» إلخ. آي قد يقال 
إنني شيء يسمع ويرى ويفكرء ولكن من خلال ماذا أقوم بهذه الأمور؟ إنني 
أرى الألوان الخضراء أمامي» عندما تمثل أمام العين» فكيف توجه العين 
على هذا النحو؟ ألا يتعين أن يكون هناك موجه داخلي» أو فاعل يوجه 
وظائف الشخص وأنشطته؟ اا جا واوو کی موصن ااا هي 
«نعم» مع تأکید شدید. 
غير أنه يبقى سؤال آخر: ما ذلك الذي يوجه كل الأنشطة الإنسانية؟ 
والجواب عن هذا السؤال هو أنه مجهول» ذلك أنه «حيث لا تعمل العينء ولا 
يعمل الكلام ولا الذهنء نحن لا نعرق» ولا نفهم كيف يمكن للمرء أن 
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يعلم». والسبب في أن مايجاوز العين والأذن والفهم هو أن ما تتم رؤيته 
وسماعه وفهمه هو على الدوام موضوع تعرفه الذات الإنسانية. ولكن الذات 
المطلقة هي الفاعل المطلق. وبالتالي فإنها لا يمكن أن تكون موضوعا للمعرفة 
قط.» ويتعبن أن تظل فيما يجاوز المعرفة العادية. ورغم ذلك» وبما أن هذه 
الذات هي العامل المطلق. فإانه يمكن إدراكها مباشرة على أنها الوعي الذاتي 
الكلى حيتث يقف العارف إذا صح التعبيرء وقد أضاءه نوره الخاص. وهكذاء 
فعلى الرغم من أن الذات المطلقة بمعنى من المعاني لا يمكن معرهتهاء فإنها 
بمعنى آخر» متصلة بالتجربة المباشرةء ويمكن معرفتها على نحو حميم 
وكامل من تجربة الوعي الذاتي الكلي. وبهذا المعنى فإنها تعرف على نحو 
أكثر يقينية واكتمالا من آي موضوع للمعرفةء وهذا هو يقبن وجود المرءء 


برجباتی یعلم أندرا: 

يقدم البحث عن الذاتالمطلقة في «أوبانيشاد تشاند وجيا» في صورة 
قصة مبهجة, يقوم فيها برجباتي (الذي يمثل قوى الكون الخلأقة) بتعليم 
أندرا (الذي يمثل الآلهة) وفيروكانا (الذي يمثل الشياطين) فيما وراء حكمة 
المعلم الروحي دست حاملين الزاد ليتلقيا العلم من برجباتي. وقد أعد 
نفسيهما على امتداد اثنين وثلاثين عاما لتلقي تعاليمه»ء وذلك من خلال 
التزامهما بضبط النفس. وفي نهاية هذه المدة يحدثهما بأن الذات هي ما 
يريانه عندما ينظران إلى انعكاسهما في المرآة أو صفحة الماء. فنظرا 
وشاهدا صورتهما العضويةء وقد اكتستا بالملابس وتجملتا وقد ابتهج فيروكانا 
بهذه المعرفةء فيعود إلى عالم الشياطين» ويعلم أن الجسم هو الذات. وهكذا 
تكون تعليم الشياطبن! ولكن أندرا يتأمل هذه التعاليم» ويرى أنه إذا كانت 
النفس هي والجسم سواءء فإن النفس تفنى عندما يفنى الجسم وتلك لا 
يمكن أن تكون النفس الخالدة التي ينشدهاء ولذا فإنه يسأل برجباتي 
مجددا عن النفس. وفي هذه المرة يحدثه برجباتي بأن النفس الحالمة هي 
النفس الحقيقيةء ولكن آندرا لا يزال يشعر بعدم الارتياح» ذلك أنه على 
الرغم من أن النفس الحالمة ليست معتمدة تمام الاعتماد على الجسم 
فإنها في بعض الأحيان تغدو بدورها عرضة للألم والمعاناة والدمار. وهكذا 
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فإنه يبحث من جديد عما تكونه النفس الحقيقية. وفي هذه المرة يقال له 
إن النفس الغافية التي تجاوز الأحلام هي النفس الحقيقية. ويقتتع أندرا 
بذلك في البداية. ولكنه يدرك قبل أن يصل إلى مقر الآلهة أنه على الرغم 
من أن النفس الغافية ليست عرضة للأآلم ولا الدمارء فإنها لا يمكن أن 
تكون النفس الحقيقيةء وهو يحدث برجباتي بأن النفس في غفوتها لا تعي 
نفسهاء فذلك يساوي أن يكون المرء ميتا. 

ونحو ذلك الوقت مضى آندرا مايقرب من مائة عام واحد في ممارسة 
الانضباط وإعداد نفسه لتلك المعرفة الأسمى (بارافيديا صرل۷ه۲ه۴) وهو 
الآن مستعد للإصغاء لما يتعلق بالنفس المطلقة. ويحدثه برجباتي بأن النفس 
التي يجري السعي وراءها تتجاوز كل النفوس التي تم النظر فيها حتى 
الآن. حقا إن هناك النفس العضوية التي يعتقد البعض أنها النفس الوحيدة. 
وهناك النفس التي هي الذات التي تعايش الأحلام» وهي نفس يعترف بها 
البعض. وهناك نفس تعايش الإغفاءء وإلا فإن الإغفاء سيكون هو والموت 
سواء. ولكن النفس الأسمى تتجاوز هذه النفوس كلهاء إنها نفس تجعل 
تجربة اليقظة ونفس تجربة الحلم ونفس الإغفاء أمورا ممكنةء وتلك النفوس 
لا تعدو أن تكون آدوات للنفس الأسمى» التي هي مصدر وجودها ذاته. 

والحالة التي يدرك المرء فيها النفس المطلقة, التي تمنح الوجود لنفوس 
الشخص المستيقظ والحالم والغافي» يطلق عليها أحيانا اسم تورايا aراا٠1‏ 
أو الحالة الرابعة. وعلى العكس من واقعة الإغفاءء فإن هذه الحالة هي 
حالة قوامها الوعي الذاتي الكلي والاستتارة. ويقال في أوبانيشاد بريها 
دارانياكا: «عندما يمضي المرء للنوم فإنه يأخذ معه مادة هذا العالم الذي 
يحوي كل شيءء ويمزقها بنفسه إرباء ويشيد صرحها بنفسه»ء ويحلم من 
خلال سطوعه»ء من خلال سناه» وعندئذ يصبح هذا الشخص مستنيرا 

وعلى الرغم من أن المعرفة العاديةء التي تفترض بصورة مسبقة ثائية 
بين الذات والموضوع» العارق والمعروف» مستحيلة في هذه الحالة الرابعة. 
فإنه ليس هناك شك في أصالة وجودهاء فهذه الأوبانيشاد نفسها تواصل 
القول: 

«الواقع أنه على حين أنه لم يعرف شيئًا هناك» فإنهء في الواقع» يعرف 
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رغم آنه لا يعرف (ما يعرف عادة) ذلك آنه لا توقف لمعرفة العارف» بسبب 
عدم قابلیته للفناء (باعتباره عارفا). غير آنه لیس شیئًا آخر غير ذاته 
ومنفصلا عنها ذلك الذي يعرف..». 

وهكذاء فإن الأوبانيشاد تجيب عن السؤال «ماذا عساي أن أكون في 
عمق وجودي؟» بن ساس الوجود ذاته هو الوعي الذي يضيء ذاته والذي 
يمكن للشخص آن يخبره مباشرة عندما يجاوز التوحد مع النفس الزائفة 
للعالم المتموضع. ومن المهم بصورة بالغة أن النفس المطلقة (آتمان) يمكن 
معرفتها مباشرة وفي الحال» باعتبارها مسألة تجربة مباشرة,ء ذلك آنه 
هاهنا لا يمكن أن توجد شكوك أو تأرجح لليقين. وهذه إجابة تتيح لدى 
إدراكها الرضا التام للفرد. 

ولاکتشاف «آتمان» آهمیته من وجه آخر» فحكماء نصوص الأوبانیشاد. 
الذين كانوا يسعون وراء كل من الواقع الخارجي المطلق (براهمان) والواقع 
الداخلي المطلق (أتمان) وصلوا إلى الاستفسار عن العلاقات والصلات بين 
هذين الواقعين. والاكتشاف المثير الذي وصلوا إليه الآن هو آن «آتمان» 
ليس إلا براهمانء فهناك واقع مطلق واحد يمكن الدنو منهء إما من خلال 
النظر إلى خارج نفس المرءء أو بالنظر في أعماق نفسه. وهكذاء فإنه على 
الرغم من أن بحث طبيعة الواقع الخارجي» أو براهمان» قد بدا آنه انتهى 
بالإحباط بسبب استحالة قول آي شيء عن الموضوع المطلق» فقد تحقق 
الآن أن براهمان يمكن أن يعرف من خلال التجربة التي تؤكد نفسها في 
تجربة الاستنارة الواعية الكليةء لأن براهمان هو الذات المطلقةء أو «أتمان». 
فلا فارق بين الذات المطلقة والموضوع المطلق» والواقع الذاتي المطلق والواقع 
الموضوعي المطلق فهما شيء واحد! ومن الصعب تخيل اكتشاف أكثر إثارة 
من ذلك» ففي غمار السعي لفهم الطبيعة المطلقة للعالم والنفس تم اكتشاف 
آن كل الأشياء موجودة في داخل «آتمان» وآن كل شخص يحتوي كل الأشياء 
في داخل النفس الأكثر عمقاء وما على المرء سوى أن يعرف نفسه لكي 
يعرف كل شيءء والنفس يمكن أن تُعرف بأكثر الطرق يقينيةء فهي يمكن أن 
تتجلى» عندما يتم تجاوز موضوعات الوعي التي تحول دون الاستنارة الذاتية. 

وتعد وحدة آتمان وبراهمان أعظم اكتشاف في الأوبانيشاد . وهذه الوحدة 
هي قبل كل شيءء السر والتعاليم المقدسة (أوبانيشات اهو«همنا) التي يرعاها 
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حكماء الأوبانيشاد بمزيد من الحرص. والتى تشكل الرسالة الأساسية 
لهذه الدراسات. 


أر باب البيو ت الخمسة: 

البحث في طبيعة براهمان وأتمان واكتشاف العلاقة بينهما يشرحه 
بوضوح شديد صورة آرباب البيوت الخمسة الذين درسوا على يد أشفاباتي 
کایطايا . 

ا را وو و ا 
لامیاء وجانا شارکار كساياء وبوديلا آشفاتاراشفي» وهم آرباب بيوت 
مشهورون» عرفوا بعلمهم وحكمتهم» وكان اجتماعهم لبحث ماهية النفس 
وماهية براهمان» وقد آجمعوا على أنه بما أن «أدالاکا أآرونی kaھاھلل‏ ا 
س »A‏ يعکف في الرقت الراهان على دراسة الذات اة خاد تيم من 
الذهاب إليه. 

ولكن عندما أقبلوا عليهء راح «أدالاكا» يحدث نفسه» قائلا: «إن أرباب 
البيوت العظام هؤلاء الذين تضلعوا في المعارف المقدسة سوف يطرحون 
علي الأسئلةء ولن أتمكن من الرد عليهم جميعاء ومن ثم فإنني سوف أوجههم 
الى ماخر 

فقال لهم: «أيها السادة المحترمون, إن أشفاباكي كايكا يدرس الآن هذه 
اللقين اة تهب اله وعتها ورا عتده اعرا عن غركةه 
قائلين: «سيدي.» أنت الآن تعرف ما النفس الكليةء فلتخبرنا عن أمرها..». 

وفيما راح أشفاباتي كايكايا يؤكد لنفسه أن هؤلاء الأشخاص مؤّهلون 
لتلقى تعليمه المقدمن» اكفشف آن راخدا متهم يعتشد أن السماء هى النقس 
الكلية. في حين أن آخر يعتقد أن الشمس هي النفس الكليةء ويرى ثالث أن 
المكان هو النفس الكلية. واعتقد الرابع أن النفس هي الهواء فيما رآى 
الخامس أن الماء هو النفس الكلية. أما «أدالاكا أروني» فقد بحث عن 
النفس في الأرض. فقال أشفاباتي كايكايا: لكل رب بيت إن معرفته جزئية 
ومحدودة فحسب.» وقال لهم: «الواقع نكم تتتاولون طعامكم وأنتم تعرفون 
أن هذه النفس الكلية كما لو كانت نفوسا كثيرةء غير أن من يتأمل النفس 
الكلية: بامتبارها مقياشا تلاشساع أو غلى آنها مقحدة مع اللقسن وف 
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يتتناول الطعام في كل الدنياء وبين جميع الموجودات» ومع النفوس كافة». 

وعادة ما يفسر هذا القول الوارد في تعاليم «أشفاباتي كايكايا» على آنه 
يعني أن النفس الكونية كامنة في كل شخص.» وقي كل كائن» دونما تمييز 
وعلى أرباب البيوت آن يدركوا النفس الكلية أو الكونية في نفوسهم» لأنهم 

وتتضمن «أوبانيشاد تشاندوجيا» كذلك القول الشهير الذي قاله 
شاتديلايا: «حقا إن هذا العالم كله هو براهمان. وهو يحتوي على كل 
الأعمال» ويضم جميع الرغبات» ويشمل الروائح كافةء وما يحيط بهذا 
العالم بأسره دونما حديث» وبغير اكتراث» إنما هي نفسي (أتمان) في 
قلبي» إنها براهمان . 

ويميل المرء» بسبب الجهل المطبق الذي يؤدي إلى تموضع العالم» وبسبب 
التعددية الناجمة عن ذلك إلى النظر إلى الواقع المطلق باعتباره شيا اخر. 
ولكن ذلك خطاء حيث إنه «في البدء كان كل هذا العالم براهمان فحسب» 
ومن يعرف الأمر على هذا النحو: آنا البراهمان (أهام براهمان سي ۸12۳ 
(Brahman Asi‏ فإنه يصبح ذلك كله». 

وهكذاء فإن التعليم الذي تلقاه أرباب البيوت مفاده أنهم من خلال 
معرفتهم أنفسهم الأكثر عمقا سيعرفون النفس الكونيةء سيعرفون كل شيء. 
وهذا التعليم يصاغ على نحو جميل في تلك الفقرة الشهيرة من «آوبانيشاد 
تشاندوجايا» التي يعلم فيها آدالاكا ابنه «سفتاكيتو» ما يتعلق بالواقع المطلق. 
حيث يحدثه بأنه هو ذلك الواقع المعلق (تات تفام آسي» ياشفتا كيتو 1١۲‏ 
asi shefta Ketu‏ ص۷am)‏ وقد آصبح شفتا كيتو تلميذا في الثانية عشرة من 
عمره» ودرس نصوص الفيدا طيلة اثني عشر عاما. وفي الرابعة والعشرين 
من عمره» داخله الكبر والغرور. حيث ظن أنه قد علم. وعندئذ قال له أبوه: 
«بما أنك الآنء باشفتا كيتوء قد ساورك الغرورء وتحسب آنك قد تبحرت 
في العلم» وأخذك الصلف» فهل سألت عن تلك التعاليم التي بمقتضاها 
يمكن سماع ما يستعصي على السمعء وإدراك ما لا سبيل إلى إدراكهء 
ومعرفة ما لا قبل لأحد بمعرفته؟». وعندما تساءل شفتا كيتو كيف يمكن 
لمثل هذه التعاليم حتى أن تكون ممكنة؟ أجابه والده: «تماما يا عزيزي» كما 
أنه بكتلة من الطين يصبح كل ماهو مصنوع من الطين معروفاء والتعديل 
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الذي حدث لیس سویى اسم نشا عن طريق الكلام بينما الحقيقة هي أن 
هذه الكتلة ليست إلا طينا». ومغزى هذا القول هو آن تنوع الأشياء في هذا 
العالم وتعددها ليس إلا مظهرا خداعا يخفي الواقع الموحد» الذي يكمن في 
قرار هذه الأشياءء وأن الواقع الكامن هو واقع النفس. 

ثم تمضي التعاليم قدما لتصل إلى التوجيه الشهير: «ذلك هو الجوهر 
الخفي الموجود في هذا العالم باعتباره ذاته أو نفسه (أتمان) هو الحق. 
ذلك هو أتمان. ذلك. هو أنت (تات تفام سي i‏ 4‰ ) ياشفتا کیتو». 

و«الجوهر الخفي» المشار إليه هو «براهمان»» مصدر كل الوجود. وهكذا 
فإنه عندما يتوحد شفتا كيتو مع ذاته أو نفسه العميقةء أو أتمانء ويتحد 
هذا الأخير مع براهمان فإن التعاليم الصوفية يكون قد تم نقلها. 

وبالطبعء فإن «شفتا كيتو» بفهمه لهذه التعاليم (بمعنى فهم اللغة التي 
صيغت بها) لا يصل بذلك إلى معرفة نفسه» ذلك الجوهر الخفي المراوغء 
فمعرفته لا تزال معرفة بالموضوعات. والتعاليم نفسها هي موضوع للتثقيف 
بينما ماينبغي أن يعرف ليس إلا الذات الخالصة. ويطرح ياجنا فالكايا هذا 
عندما یرد على طلب «أوشاستا كاكريانا» بإيضاح عن «البراهمان الحاضر 
على الفور والذي يدرك مباشرة.ء آي النفس الموجودة في جميع الأشياء» 
ويآتي رده بأن يعلن «أن نفسك هي الكامنة في الأشياء كافة». وعندما يعاد 
طرح السؤال مجددا: «أهي كامنة في الأشياء كافة» فإن الرد يأتي على 
هذا النحو: «ليس بمقدورك أن ترى رائي الرؤيةء ليس بوسعك أن تسمع 
سامع السمع» ليس باستطاعتك أن تفكر في مفكر التفكيرء ليس بإمكانك 
أن تدرك مدرك الإدراك. إنها نفسك الكامنة في كل الأشياء». 

هذه هي الذات المطلقة التي لا يمكن أن تصبح موضوعا قط . وبالتالي 
فإنه لا يمكن معرفتها بالطريقة التي يمكن بها معرفة الموضوعات في 
الوعي» وإنما يتعين إدراكها مباشرة من خلال التجارب المضيئة للنفس. 

آسفرت المزايا التي تم جلبها إلى البحت عن الواقع المطلق من خلال 
طبيعة الوعي بأتمان باعتباره تجربة فورية ومباشرة عن إتاحة المجال 
لإثبات وجود «آتمان» الذي لا سبيل إلى تفنيده» لكن هذا النوع من المعرفة 
يحمل معه كذلك بعض المثالب» فمعرهة الموضوعات هي معرفة شائعة على 
نحو لا ينطبق على التجربة المباشرةء وهي متاحة لآي شخص لتمحيص 
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دلیل على دعاوى معرفة موضوعات معروفة. ولكن تجربة المرء الفورية 
ليست متاحة إلا له وحده. وهكذا فبينما لا يوجد بالنسبة للشخص ذي 
التجربة ماهو آكثر يقينية من التجربة نفسهاء فإنه بالنسبة لمن يفتقر إلى 
التجربة ليس هناك إلا برهان محدود أو ليس هناك برهان بالمرة على 
الواقع المزعوم. 

يجربون الحب هم وحدهم الذين يعرفون طبيعته. وقد يطرح آخرون مزاعم 
شتى عن الحب» ولكنهم يفتقرون بجلاء إلى التجربة المناسبة. أما بالنسبة 
للشخص صاحب التجربة فإنه ما من شيء يمكن أن يكون آكثر يقينية من 
وجوده. رغم أن الشخص الذي يفتقر إلى التجربةء يحتمل إلى حد كبير أن 
يتشكك في وجود الحب. وبطريقة مماثلة فإن من يفتقرون إلى الإيمان أو 
التجربة قد يتشككون في وجود «آتمان» وفي إمكان إدراكه» ولكن من جربوا 
نعيم أتمان يعرفون النشوة المطلقة. فقد تحققوا منه تمام التحقق. 
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العوامش 


(1) آجني ا«ع4, إله النار المقدسة في البانثيون الهندوسيء وهو المحور الذي يربط عالم الناس 
وعالم الآلهة في أسفار الفيداء وهو يشكل مع آندرا وسورايا ثالوثا هنديا مقدسا. (المترجم). 


(2) إندرا :1"۵١‏ أحد الآلهة الحارسة للشهور فى الهندوسية وإله كل الآحياءء آو هو الشمس التى 
تولد الحي من الحي» وهو إله الحرب والعواصف وملك الآلهة وقائدهم في المعارك في أسفار 
الفيداء وغالبا ما يمثل في صورة شخص بهي الطلعة يركب فيلا. (المترجم). 

(3) فاك ٥ه۷:‏ إلهة الاتصال التي تم عن طريقها خلع الإله إندرا من عرشه. (المترجم). 

(4) أوبانيشاد مونداكا المجلد الأولء فقرة |, 6 من ترجمة المؤلف. 

(5) شامدوجيا الأوبانيشاد الكتاب السابع في الأوبانيشاد الرئيسية التي قام على نشرها س. 
راداكريشتان لندن عام 1953 ص ۱05 وجميع الاقتباسات مأخوذة من هذه الطبعة ما لم نشر إلى 
غير ذلك (المؤلف). 

(6) أوبانيشاد تأثيرا الكتاب الثاني فقرة 5 (المؤلف). 

(7) برجباتي اهمهزهإ۳: الإله الخالق عند الهندوس الذي خلعه الإله آندرا عن عرشه. لاحظ أنه 
ليس مما يخلو من الدلالة كذلك أن الاسم يرتبط فى الأعراف الهندوسية بالمخلوقات التي تصدر 
عن ذهن براهماء وأن الاسم قد أطلق على العديد من الآلهةء كذلك لكنه ارتبط بصفة خاصة 
بالريشي» وهم الحكماء السبعة الأسطوريون. (المترجم). 


(8) آوبانیشاد شاندوجيا الكتاب الخامس ١١‏ 18 (المؤلف). 


(9) أوبانيشاد تشاندوجايا: الكتاب الثالث 401 (المؤلف). 
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اد تحقيق النفس: 

كان من الممكن أن توجد ثلاثة مواقف أساسية 
حيال معرقة «أتمان»» وذلك بسبب الطبيعة 
التجريبية لهذه المعرفة. فقد نفى المتشككون وجود 
آي ذات مطلقة من هذا النوع» على ساس آنهم لم 
یجربوها. وکان آخرون علی استعداد لقبول وجود 
«آتمان» وطبيعته كافتراض فلسفي يتعين إتباته على 
آساس العقل. وكان هناك آخرون» وربما شکلوا 
الغالة العظمى من شع المتت. غلى استغداد 
لقبول شهادة الحكماء والعرافين باعتبارها دليلا 
مقنعا على إيمانهم بوجود تمان وإمكان الدخول 
معه في تجربةء فقد كان موضع الاهتمام الكبير 
بالسبة زاء لتاس هواتوسول إلى سبال إلى 
هذا التحقق المدهش. 

لم يكن هذا الاهتمام ميزة يتمتع بها القلةء وإنما 
يشترك فيه أعضاء المجتمع كافة. ولم يكن بوسع 
عدد كبير من الأشخاص الذين يكافحون من أجل 
تحقيق آتمان أن يشاركواء للعديد من الأسباب» في 
معرفة تعاليم الأوبانيشاد الصوفية اا 
السلوكيةء وإنما اضطروا إلى الاعتماد على وسائل 
آخرى للتعليم والإنجاز. ونمت بصورة تدريجية 
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أقاصيص خرافيةء وحكايات» وقصائد» وقوانين قدمت للعامة في الهند 
إرشادات ومثلا عليا لنوعية الحياة التي من شأنها أن تجعل تحقيق أتمان 
أمراً ممكناً. ویقدم هذه الكتابات الومساة الأساسية لتحويل التعاليم المقدسة 
التي قال بها كهنة الفيدا وحكماء الأوبانيشاد إلى طريقة لحياة الناس. 
وقد ارتبط التأكيد الفيدي المبكر على أهمية الطقوس الدينية مع التعاليم 
الفلسفية الواردة في نصوص الأوبانيشاد بتشديدها على الانضباط الذاتي 
والمعرفةء وذلك بطريقة خففت كلا من الطقوس والتجريد الفلسفي. 

وقد مالت هذه الكتابات ليس إلى النظر إلى الصلاةء والعبادةء والقرابين 
المنتمية إلى التراث السابق باعتبارها متناقضة مع تأكيد الأوبانيشاد على 
أهمية المعرفة بأتمانء وإنما مالت إلى التآليف بين هذه الاتجاهات. 

وأهم محاولة لهذا التآليف هي البهاجفارجيتا Ga‏ ل4۲۵عه81 أو «الأنشودة 
الإلهية»» وفي الجيتاء وهي جزء من المهابهارتاء تنقل عن نصوص الأوبانيشاد 
تقمص الشخص الفرد لأتمان وتقمص هذا الأخير لواقع الكون المطلق. 
ولكن الأتمان يرمز له هنا بالرب» والمعلم الإلهي في الجيتاء كرشنا 'ء يشير 
إلى نفسه باعتباره الشكل المتناهي للامتناهي زاعما أنه الإله فيشنوء 
وبراهمان الوارد في نصوص الأوبانيشاد في آن معا. وليس ثمة تناقض 
هتاء ذلك أن فيشنوهوء ببساطة: صورة براهمان» أو التفس المطلقة. أو 
آتمان. 

من السهل إدراك أن الأحاديث الفلسفية المجردة الواردة في نصوص 
الأوبانيشاد ما كانت لتلقى القبولء من جانب غالبية الناس» الذين اعتادوا 
التعامل مع الحياة في صورتها المجسدة. ولكن عندما يضفي على براهمان 
المجرد شكل متعين في صورة شخص كرشناء فإن قبولها يصبح آمرا ممكنا. 
وإذ شعرت غالبية الشعب الهندي في أعماق وجودها باندفاع اللامتتاهيء 
وهو يكافح لتحرير ذاته من أغلال المتناهي والمتعين؛ فقد رحبت برمز 
اللامتناهي» وقد غدا متناهيا في كرشناء فهاهنا شعاع من النور والأملء 
ذلك أنه إذا كان اللامتناهي يستطيع الوصول هابطا إلى المتناهي» فإن 
المتتاهي يمكنه بدوره أن يصل صعودا إلى اللامتتاهي» والهوة بين المتناهي 
واللامتناهي ‏ بين النفس التجريبية والأتمان ‏ يمكن عبورها. كان هذا هو 
الوعد الذي قدمته الجيتاء وهو وعد منح الأمل والإلهام لمثات الملايين من 
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الناس عبر آلاف السنين. وكانت الأشكال المتعينة للعبادة وسيلة لتحقيق 
كفا انتفس الطافة التي يدور حرها الفكر قى تصرض الأوبايهاد, 

ولم تقدم الجيتا الأمل والإلهام فحسب, وإنما قدمت كذلك دليلا هاديا 
إلى حياة تفضي لتحقق ذلك الأمل وذلك الإلهام» ذلك أن السؤالين المهمين 
اللذين تتعرض لهما الجيتا هما: ١‏ ما العلاقة بين النفس العادية التجريبية 
والنفس المطلقة (الأتمان) 5 (أو إذا نظرنا من خلال وجهة النظر الموضوعية. 
ماهي العلاقة بين الواقع العادي التجريبي» وبين الواقع المطلق (براهمان). 

2 ما الوسيلة ائثي يمكن أن يصل بها المرء إلى تحقيق أو معايشة النفس 
المطلقة أو الواقع؟ 

ومما له أهميته أن هذين السؤالين يتم النظر إليهما في سياق قرار 
أخلاقي» فمع بدء «الجيتا» نجد أرجونا *» الذي يمثل كل إنسانء نقفسه 
عاجزا عن تقرير الأمر الصواب يتعين القيام به» وهو موقف يعرفه كل 
شخ والس ال الاد يدور حورل خوش غماز اقتال او خد خرضة 
لاستعادة المملكة التي يستحقها عن جدارةء والإجابة التي يقدمها كرشناء 
المتنكر في شخص سائق عربة أرجونا تقدم في إطار مفاهيم عامةء بحيث 
يمكن تطبيقها على أي خيار أخلاقي محدد. والإجابةء التي تشغل جميع 
الفصول الثمانية عشرة التى يتألف منها العمل» عدا فصل واحد» تلقى 
الضوء على طبيعة الوجرد الإنساتي وطيعة الكون والهدف: أو الفاية 
الناجم و ای ا 

وينظر إلى الكون باعتباره ثابتا لا يتفير على نحو مطلق, بلا كثرة أو 
تعدد . والنفس المطلقة هي بدورها دائمةء وهي الواقع المطلق بسواءء ولكننا 
تسب جهلنا نتا الحقة نخطیء اقسا تسا قردا مركا متغيرا: 
يحيا في عالم قوامه العديد من الموضوعات المتغيرة. وبعد أن توحد أنفسنا 
مع نفس غير داقمة ومتفيرة: نسعى إلى الإشباع في عالم من الموضوعات 
والرغبات المتغيرةء وعلى الدوام لا يكلل سعينا بالنجاح» لأن السعي بكامله 
مضلل بصورة جذرية. 

ولكن لماذا نرتكب هذا الخطاً وننغمس في هذا السعي المضلل؟ أن ذلك 
يرجع إلى الطبيعة المزدوجة للنفس» فهناك من ناحية النفس التجريبية أو 
جونا 6٠٠‏ 7ء وهذه النفس تغطي وتضفي الغموض بصورة مطلقة على 
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النفس الروحية والحقيقية التي هي بوروشا ۲۵ں أو أتمان. والنفس 
الجونا هي الكائن النفسي ‏ العضوي الذي يخطىء الجاهل فيحسبه النفس 
الحقيقيةء وهكذا فإن أرجوناء الذي كان يشير إلى أنه سيكون من الخطاً 
خوض غمار هذه الحرب بسبب الدمار والقتل اللذين سيقعان» يعلمه كريشنا 
أنه: الساكن (الأتمان) في جسم كل شخص,» يا بهاراتا (المراد أرجونا) خالد 
ولا یمکن آن يقتل آبداً». ومغزى ما يتم تعليمه هو أن أرجونا قد عجز عن 
أن يأخذ في الاعتبار أن النفس الحقيقيةء أو الآتمانء أو البوروشاء هي 
مستقلة بصورة جوهرية عن | لوجود السيكو ۔ فيزيائي» وأنه أخطا فحسب 
الذات السيكو . الفيزيائي للنفس المطاقة. ومن هنا فقد اهتم بالسعي وراء 
الحصول على رضا النفس «الجون 6٠«a‏ المتدينة تلك. ولكن هذا خطاً 
آساسي. يقول كرشنا: إن من يقول إن هذا يذبح» ومن يعتقد آن هذا يتعرض 
للذبح يعجزان معا عن إدراك الحقيقةء فهذا لا يذبح ولا يتعرض للذبح. 
إنها (أي النفس) لا تتجلى للعيان ولا سبيل إلى التفكير فيها ولا تتغير ° . 

ولكن إذا كان الشخص الفرد يتوحد» خطاء مع النفس الجونا a«ں6‏ لأن 
النفس الحقيقية يكتنفها الغموضء فكيف يمكن السؤال أن يدور حول السبيل 
إلى تحقيق الأتمان. وفي الجيتا تستند الإجابة على التعاليم القائلة بأنه 
على نحو مطلق. تعد النفس (بوروشا) واللانفس (براکریتي (۴)۲1)1) 
مستقلين. والإجابة الموجزة عن هذا السؤال هي أن النفس التجريبية يتعين 
تحقيق انطباطها ووضعها تحت السيطرةء بحيث لا تعود قادرة على إرباك 
الشخص. ولكن حتى إذا كانت الإجابة الموجزة دقيقةء فإنها غير كافية. 
ذلك آن نقطة الانطلاق على الطريق إلى تحقق الأتمان تشعلها على الدوام 
النفس الجاهلة التي تنظر بالضرورة إلى التجريبي على آنه حقيقي. والمهمة 
الحقيقية هي تقديم سبل أو طرق تفضي إلى المعرفة المطلقةء تبدأ من 
حيث يكون الفرد بالفعل» ولكنها تفضي به على نحو مطرد إلى فهم أسمى. 
إلى أن يتحرر المرء تدريجيا من جهله بصورة تامة. 

وهكذاء فإن كرشنا في «الجيتا» لا يخبر أرجونا بأنه مادام النشاط يبدا 
من عالم الجوناء أو اللانفس» فإنه ينبغي التخلي عنه. وإنما هو في حقيقة 
الأمر يعلمه أن الفعل ضروري» ذلك أنه ما من امرىء يمكن أن يظل» حتى 
ولو للحظة واحدة»ء دون القيام بعمل ماء فقد هيىء كل امرىء للعمل دون أن 
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يملك لذلك دفعا بفضل الدوافع المتولدة من الطبيعة ® والقاعدة الجوهرية 
هي الانغماس في النشاط دون الوصول إلى الارتباط أو بالنتائج الناجمة 
تقك 

والنفس «الجونا» هى مركب مؤلف من ثلاثة اتجاهات مختلافة تتآلف 
بأبعاد متباينة. وهذه الاتخاهات أو الجونات Gura‏ ھى: |lıdتla Sattva‏ 
ره واا ا ل اتو هن رى ك اا اة و ا ات ا د 
في تركيباتها المتباينةء تبرز أنماط الشخصيات المختلفة الموجودة لدى 
الأشخاص .غير أن الأمر الجوهري هو أن نمط الشخصية ينتمي إلى الذات 
النفسية . العضويةء إلى نفس البراكريتي» أو اللانفس» وباعتباره كذلك 
فإنه يشكل الاغلال المقيدة للنفس الحقيقية. وعلى الرغم من أن أشخاصاً 
مختلفين تربطهم ميول وأنماط شخصية مختلفةء فإنهم مع ذلك مقيدون 
جميعاً الآن» إذا كان الفرد: (آ) مقيدا باغلال الساتفاء فإنه مما لا طائل 
وراءه محاولة تحقيق الحرية عن طريق التركيز على روابط الراجاس أو 
التاماس. والفرد (ب) يتعين عليه أن يركز على تحقيق الحرية من قيود 
الراجاس. إذا سادت هذه الجونا... الخ. وبناء على ذلك فإن طريق الانضباط 
سيختلف باختلاف نمط الشخصية. 

والتعرف على أن الأشخاص المختلفين يرتبطون بقوى مختلفة أدى إلى 
التمييز بين ثلاثة طرق آو ساليب» مختلفة بصورة أساسيةء تصل بالمرء إلى 
تحقيق الأتمان. وهذه الطرق التي طابق مع الجوناس» ساتفا والراجاس 
والتاماس» هي طرق الانضباط في المعرفةء والانضباط في التبتل أمر 
شل بايا ضور رة رور الس اكه الس الجر 
وتلك هي طرق الانضباط أو اليوجا الشهيرةء التي يجرى تعليمها في الجيتا: 
بوا انعرف برجا الأعمال ورجا اء ربب ية التفن الرنا 
فليس بمقدور المرء تجنب الانغماس في النشاط. ولكنه من الممكن ضبط 
او ف اک ا ای و ت 
إن المرء يستطيع الانفصال عن النشاط نفسه» الذي ينتمي إلى عالم الجونا. 
وهذا هو جوهر اللاارتباط الذي يتم تعليمه في الجيتا. 

ويرد في الجيتا أن المبدآين الرئيسيين الكامنين وراء تعليم هذه الطرق 
الثلاث للانضباط أو التهذيب هما: 
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هله النفس الجوناء والعمل من خلالهاء وتجاوزها على نحو مطرد. 

وهذا المبدا الثانيء وهو في المقام الأول إجابة عن السؤال حول الكيفية 
التي يمكن بها الفرد أن يحقق الأتمان على الرغم من النفس «الجوناء» يؤكد 
العديد من الممارسات» والمثل العلياء التى تميز الحياة الاجتماعية العملية 
للفرد. ومن الواضح أنه إذا كانت النفس «الجونا» قادرة على أن توقع 
الأتمان في شركهاء فإنها ينبغي أن تحمل على محمل الجد, إذا ما أريد 
لمحاولة تحقيق الأتمان أن تحمل على المحمل نفسه. وإذا كان الأمر كذلك. 
فإن حياة النفس التجريبية في المجتمع يتعين النظر إليها بجديةء ذلك أن 
نوعية الحياة التي يعيشها المرء ستقرر مدى التقدم الذي سيتم إحرازه في 
السعي من أجل الأتمانء ذلك آنه من الجلي أن البشر لا يمكنهم العيش على 
نحو مستقل عن المجتمع. وهكذا يثور هذا السؤال: كيف يمكن تنظيم حياة 
الفرد ومژؤسسات المجتمع بحيٿ بمكن إحراز تقدم باتجاه تحقیق الذات؟ 


2 ا هد اف الإ نسانية : 

يتعين على المرء» لكي يتم تنظيم حياة الفرد ومؤسسات المجتمع» أن 
يكون في المقام الأول واضحاء فيما يتعلق بالأغراض الأساسية للحياة. وقد 
تم إنجاز ذلك في الهندء من خلال بحث الأهداف الرئيسية في الحياة 
التي من شأنها أن تسهم في كل من رخاء المجتمعء وتحقق الفرد. والكلمة 
المستخدمة لهذه الآأهداف هي بورg purusharka Il‏ التي تعني «هدف 
شخص ما». وبحسب التراث الهندي فإن لكل امرىء أربعة أهداف أساسية 
في الحياة. والأهداف الثلاثة الأولى وهي العيش الفاضل أو الورع (دارما 
arm2طD)‏ ووسائل الحياة (أرثا )4۲١١‏ والمتعة (كاما د«هK)‏ تم إقرارها بالفعل 
في العهود الفيدية. وأضيف الهدف الرابع» وهو تحرير النفس (موكشا © 
)Mo)٠‏ منذ ما يزيد على 2500 عام لتأكيد أهمية تحقيق الذات. وقد 
شكلت هذه الأهداف الأريعة معا آساس القيم الهندية منذ عهد نصوص 
الأوبانيشاد» محدد الحياة الخيرة. 

وتمثل البوروشارثات الأهداف الأربعة في الحياةء التي ينبغي على كل 
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فرد أن يكافح للوصول إليهاء ولأن الشخص مركب من وجود عضوي وروحي» 
فإن من الضروري إشباع كل من الحاجات العضوية والروحية لكي تعاش 
الحياة بكامل زخمها. وهكذاء فلتحقيق الهدف الروحي المتمثل في الموكشاء 
إن من الضروري القيام أولا يإشباع الحاجات العضوية والنفسية للفرد. 
من خلال الوصول إلى الوسائل الضرورية للحياة (أرثا) والمتعة (كاما) التي 
تجعلها هذه الوسائل ممكنة ‏ وبالتالي فمن أجل تنظيم أنشطة الأرثا والكاما 
فان الفضيلة . أو الدارما ۔ تعد أمرا ضروريا. 

وتمتثل نظرية الأهداف الإنسانية بصورة جوهرية محاولة لتقسيم القواعد 
الأساسية التي تدور حول المسارات المحتملة للفعل إلى آريع فئثات تطابق 
المكونات الأربعة المتكاملة للحياة المثالية. وهكذاء فإن القواعد التي تدور 
حول الكيفية التي ينبغي للمرء التصرف بها حيال الآخرين تندرج تحت 
عنوان «الدارما». والقواعد التي تدور حول الكيفية التي ينبغي للمرء أن 
يتصرف بها حيال الثروة والخيرات الماديةء تندرج تحت عنوان «آرثا». 
والقواعد التي تدور حول الكيفية التي ينبغي للمرء التصرف بها حيال 
ملذات العالم» ومتعه المحتملةء تندرج تحت عنوان «كاما». وأخيراء فإن 
القواعد تدور حول الكيفية التي يتعين على المرء التصرف بها فيما يتعلق 
بتحقيق الذات تتجمع ee‏ 

وإذا نظرنا إلى الأهداق الإنسانية على هذا النحوء فإنها تعد بصورة 
جوهرية إجابات عن السؤال: كيف نعيش الحياة الخيرة؟ وإذا سلمنا بأن 
الغرض من التنظيم الاجتماعي هو إتاحة الفرصة لتحقيق الحياة الخيرة. 
فإن آهمية النظر في البوروشارتات في فهم نظرية التنظيم الاجتماعي 
تبدو واضحة. إذ سوف يكون من الصعوبة البالغة تقدير سبل التنظيم 
الاجتماعي المطلوبة لتنفيذ الحياة الخيرة في المجتمع» ما لم نفهم عناصر 
هذه الحياة: 

وعلى الرغم من أن كلمة «دارما» تستخدم بطرق شتى تثير الحيرةء فإن 
هناك مفهوما مشتركا لقاعدة الفعل يتخلل المعاني المختلفة لهذا الملصطلح. 
والكلمة مشتقة من الجذر « دري ذا»» الذي يعني «يدعم» أو «يحافظ». 
فمبرر القاعدة هو أنها تحافظ وتدعم» وبالتالي فقد أصبحت كلمة دارما 
تعني ذلك الذي ينبغي على المرء القيام به لأنه الصواب. وهكذا فإن دارما 
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هي» على نحو جوهري» دليل عمل وسلوك. 

وفيما يتعلق بالفردء فإن .دارما» المرء قد يكون واجبه الأخلاقي. ولكن 
بالنسبة للمجتمع فإن الدارما يقدم الو اغد فة الاعات اة ان 
الأفراد ذلك أنه عندما يتم إبقاء صراعات المصالح بين الأفراد والجماعات 
عند الحد الأدنى . عندئذ فقط يمكن الحفاظ على المجتمع بصورة جيدة. 
وهكذا فإن ل «الدارما» معنى أهمية اجتماعيين. لأنه يمثل القواعد المحتماة 
للفعل في المجتمع التي ستمكن من تحقيق ذات الفرد» وفي الوقت نفسه 
تقدم إسهاما في تحقيق ذوات الآخرين. 

ولا كان الشخص لا يحيا بالاستقامة والعدل وحدهماء وإنما أيضا 
بالخبز والفراش» فإنه من الطبيعي آنه ينبغي أن يوجد بالإضافة إلى الهدف 
الا اا ق ااا هد ا ا وا ا 
والمتعة )(كاما). 

وقد ألف كوتيلايا أطروحة عن الأرثاء باعتباره دليلا يرشد إلى الحصول 
على سبل الحياة في العالمء وأوضح فيها مفهوم الأرثا على النحو التالي: 
إعالة البشر يقال لها «أرثا» والأرض التي تضم البشر يقال لها «ارثا!..» 
وكلمة «أرثا» مشتقة من الجذر «ري نR»‏ الذي يعني حرفیاًء ما يسعی اليه 
المرء. ومن هذا المعنى الأساسي» وهو على وجه التقريب «هدف» أو «غرض» 
يستمد معنى «شيء» أو مادة أ «شأن» ومنها تنبع معاني «ميزة» و«ثروة» 
و«فائدة» و«رخاء». 

وستكشف الفقرات التالية المقتطفة من «المهابهارتا ومن 
«البانشاتنترا» "" الموقف المتخذ حيال أرثا. يقال في «المهابهارتا إن: ما 
ر ها اا واوا و عر 0 و ات 
من آخر الثروة, إنما يسلب منه «دارما» كذلك. والفقر حالة امتلاء بالخطيئة. 
فكل أنواع الأعمال الجديرة بالتقدير تنبع من امتلاك ثروة كبيرة» حيث إنه 
من الثروةء تماما كما أن الفيلة تأسر الفيلة. الأعمال الدينية, المسرة, النشوة. 
الشجاعة. الجدارةء والتعليم» كل هذه الأمور تنطلق من الثروة. وانطلاقا 
من الثروة تزيد جدارة المرءء ومن لا ثروة له لن يكون له هذا العالم» ولا 
العالم التالي. 

وتشير «الأرثا»» باعتبارها أحد أهداف الحياة الأربعةء إلى الوسائل 
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الضروريةء كائنا ما كانت. للحياة الإنسانية. والتأكيد ينصب على وسائل 
الحياة العضوية الاجتماعيةء ولكن وسائل الحياة الروحية ليست مستبعدة 
حيث إن من الأمور المفهومة أن الحياة العضوية والحياة الاجتماعية هما 
شرطان للحياة الروحيةء ويتم الدفاع عن تأمين الوفرة المادية كهدف في 
الحياة دون أن يخضع ذلك إلا لقيد واحد منهم» هو ألاء يتم السعي وراء 
«الأرثا» في إطار انتهاك ل «الدراما 012۲2». 

غير آنه بما أن عمليات تجميع الثروة و الأملاك ليست في المقام الأول 
قيمة في ذاتهاء وإنما هي كذلك أساسا لما تجعله ممكناً من إشباع ولذة 
ومتعةء فإن الهدف الإنساني المتمثل في المتعة أو «كاما» ١٠صةK‏ قد تم 
إدراجه كأحد الأهداف الأساسية فى الحياة. والتعريف الكلاسيكى للكاما 
موجود ضفي «سوترا فاتسایایانا». ‏ ۰ 

کاما م و الخمس: السمعء» اللمس البصرء 
التذوق» والشمء يساعدها العقلء جنبا إلى جنب مع الروح. والجزء المقوم 
في هذا هو الاتصال الخاص بين عضو الحاسة وموضوعهاء والوعي الذي 
ينشاً من هذا الاتصال يسمى كاما. 

ويقول «مانو» في مناقشته للعلاقات بين الدارما والأرثا والكاما: البعض 
يعلن أن خير الإنسان يتمثل في الدارما والأرثاء ويرى آخرون أنه يكمن في 
الأرثا والكاماء ويقول البعض الدارما وحده يمنح الخير. ويؤكد الباقون أن 
الأرثا وحدها هي الخير الرئيسي للاإنسان هاهنا في الدنيا. ولكن الموقف 
الصحيح هو أن خير الإنسان يتمثل في التناسق المتناغم للثلاثة. 

والسبب الرئيسي للنظر إلى المتعة على أنها هدف من الأهداف 
الرئيسيةللحياة هو أن نهاية كل نشاط هي خير مفترض مقدماًء فالميل 
الطبيعي لكل الأشياء هو أن تسعى وراء إشباع الرغبات المألوفة في الطعام 
والشراب والجنس» ومن تم فإن هذه الرغبات لا يتعين إنكارها وإحباطهاء 
وإنما تنظيمها وإشباعها. وبالتالي كان الاستمتاع بإشباع الرغبات المنظمة 
هو السبب في الانفماس في النشاط» كما أنه أحد الأهداف الرئيسية في 
الحياة. 


والهدف الانسانى الرئيسى الرابع هو «موکشا .«Moksha‏ وهذه الكلمة 


مشتفه من الجدذر «موك «Muc‏ الذي يعني «یعتقی» أو «يیحرر». وبحسب 
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المعنى الحرفي لكلمة «موكشا» فإنها تعني التحررء والحرية الكاملة. وهذا 
الهدف يعكس التآكيد على أهمية الطبيعة الروحية للحياة الإنسانية في 
الهند. 

ووفقا للتعاليم الواردة في نصوص الأوبانيشاد. فإن الأتمان ينظر إليها 
باعتبارها القوة الكامنة وراء قوى الكون» والقوة المطلقة للنفس» وهاتان 
القوتان ليستا إلا شيتًا واحدا. واتفاقا مع هذا التصور للطبيعة البشرية 
ينظر إلى الكمال المطلق للشخص باعتباره يكمن في تحقيق الذات» وفي 
توحد المرء مع المصدر المطلق» ومع قوة الواقع. 

ومن شأن هذا التحقيق أن يحرر المرءء ذلك أن هذه القوةء التي 
تشكل الجانب الأكثر عمقا وآهمية في وجود المرءء لا يمكن لأي قوة 
آخرى آن تقيدها أو تكبح جماحهاء فهي القوة المطلقةء ومن هنا فإنه ما من 
قوةء ولا حتى قوة الموت» يمكنها أن تقيد من يعرف أن النفس الحقة هي 
الواقع الأسمى. والشخص الذي يتوحد مع القوى الدنيا لابد أن تقيده 
القوى العلياء والقوى الدنيا كذلك. وينبني على هذا أن الهدف هو إدراك أن 
المرء ليس جسماً فحسب» وليس حياة عضوية فقط. وليس مجرد كيان 
اجتماعي.. الخ. وهذا الإدراك» بمعنى التطابق التام للمرء مع القوة المطلقةء 
هو تحقيق «الأتمان»». أو النفس الحقةء وهو يسفر عن الحرية الكاملة أو 
الموكشا. 

الافتراض الأساسي المسبق للموكشا هو أن كل شخص يتضمن 
بذور كماله» أو كمالها. ولكن الكمال بالقوة يفتقرض ضمنا النقص 
بالفعل. ومن هنا فإن المشكلة هي مشكلة الانتقال من الوجود الناقص إلى 
الفجرد اكامل وسيب انر انكام اطي الإساية انى ته يها 
في الهند. فإن النظر إلى شخص ما باعتباره يفوق مجرد كونه حيوانا 
اجتماعيا لم يكن يعني إنكار أبعاده» أو أبعادهاء البيولوجية والاجتماعية 
وإنما هو بالأحرى يعني تأكيد أن الشخص هو شيء يتجاوز كونه كيانا 
بيولوجيا واجتماعياًء ومن ثم فقد قيل إن تحقق الجانبين البيولوجي 
والاجتماعي شرطان ضروريانء وإن لم يكونا كافيينء لتحقيق طبيعة 
الشخص الروحية. 
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3 الطبقات الاجتماعية: 

من الواضح آن الأهداف الإنسانية الأساسية تتطلب درجة رفيعة من 
التنظيم الاجتماعي» ذلك أن أهداف «الدارماء» «الأرثا» «الكاما» والموكشا 
لا يمكن تحقيقها في إطار من العزلة.. وليس من الممكن تنظيم المجتمع 
على نحو ناجح إلا عندما تتحقق كل الوظائف المختلفة الضرورية لصيانته 
والحفاظ عليه. وليس من الممكن حدوث هذا التنظيم إلا عندما يتم توفير 
عمالة تقوم بالوظائف الأساسية المختلفةء ومن هنا فإن الأمر يقتضي وجود 
نظام أساسي للتصنيف الاجتماعي. 

و«فارنا »۷١‏ هو نظام للتصنيف الاجتماعي يقسم بمقتضاه الأفراد 
في المجتمع إلى ربع طبقات. تختلف وظائفها في المجتمع بحسب الخصائص 
الشخصية. والاحتياجات الاجتماعية. والنظرية هي أن خير المجتمع سيتم 
دعمه إذا كانت هناك طبقات منفصلة من الأفراد تؤدي المهام المختلفة التي 
تقتضيها الحياة الخيرة في المجتمع. وفضلا عن ذلك فإن هذا التصنيف 
سيكون في مصلحة الفردء من حيث إنه سيسهل عليه تحقيق ذاتهء والوصول 
إلى التف اة إذ اما اتخرط الرء فى فلك الأنغطة التي #اسبة يشل 
N SSE aa O a O ak‏ 

ومن المهم التمييز بين «الفارنا» أو الطبقة الاجتماعية وبين الطائفة 
الاجتماعية المغلقة اه أو الطوائف الاجتماعية sءاءة٥.‏ ف «الفارنا» تحيل 
إلى نظام من التصنيف الاجتماعي للأفراد بحسب مؤهلاتهم وميولهم 
واستعداداتهم. ونظام التصنيف هذا تنتج عنه أربع طبقات هي: البراهمانا 
Brahman‏ (المتقفون) والكشترايا درااةآءK‏ (العسكريون الاداريون) والفيشايا 
Vasa‏ (المنتجون) والشودرا ١۲١»ط؟‏ (العمال). ومن ناحية أخرى فإن الطائفة 
تحيل بالمعنى الصحيح إلى نظام للتصنيف بحسب الميلاد. وهناك أريع 
طبقات لا غير ولكن هناك على وجه التقريب ألفا طائفة في الهند. 
والطوائف تتميز إحداهما عن الأخرىء ليس بمؤهلات الفردء وإنما بالوراثة. 
وبقيود تناول الطعام» وبالزواج بين الأقارب» وبالزواج بين الأباعدء وبالمهنة 
والمرتبة. والكلمة المحلية للطائفة هي جاتي ناه[ التي تعني الميلاد . أما كلمة 
كاست ءاوة) فهي حديثة. وهي مشتقة من هاءه٤.‏ وهي كلمة أطلقها 
البرتغاليون على ممارسة التقسيم بحسب الميلادء وهي الممارسة التي وجدوها 
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اذى وصرنيم إلى الوند: 

وتتآلف طبقة البراهمانا ٣٣2 ۷2۲٣2‏ ها8 من الكهنة والمعلمينء الذين 
يعدون بصفة عامة حملة الثقافةء ومهماتهم هى الحفاظ على المعرفة والتقافة 
وإرضاء الآألهةء والحفاظ على العدالة والأخلاق. 

وتتألف طبقة الكشترايا ۷21١2‏ aر٣اة٣K‏ من حماة المجتمع» والقائمين 
على إدارة شؤونه. وهم حراس باقي المجتمع» والقائمون على آمنهء لى 
تتفيذ القواعد المختلفة التى تقتضيها الوظائف الاجتماعية الضرورية. 
وجاء في الجيتا أن: البطولةء والقوةء والاستقامةء والحذق» وعدم الهرب 
حتى في المعركةء والكرم والقيادة. تلك هي واجبات رجل الكشتراياء التي 
تولدت من طبیعته. 

وتتآلف طبقة الفيشايا ۷١١2‏ درطءنه۷ من التجار والمنتجين في المجتمع. 
يجاب قي الها أن لانت رطفي الزراعة رخريية الافية والتجارة هي 
واجبات رجل الفيشاياء التى تولد من طبيعته ومن نفسه «الأجونا». ووظيفتهم 
الرئيسية هي بوضوح» إنتاج السلع الضرورية للحياةء والتي يتطلبها المجتمع. 

وتتآلف طبقة الشودرا ۷2۲١١‏ ١لuط؟‏ من العمال والخدم في المجتمع. 
وفرع افا اا ا و کات هو ا ةا رل وو ادرا 
المتولد من طبيعته هو العمل المؤلف من الخدمة». 

وتقع على عاتق الفرد واجبات معينةء وتترتب له حقوق بعينهاء وفقا 
لمبداً الطبقةء بحكم انتمائه إلى طبقة ما في المجتمع. ولأن الواجبات والحقوق 
المحددة مقررة سلفا لكل طبقة من الطبقات الأربعء فإنه ما أن تعرف طبقة 
فرد ماء حتى تعرف واجباته وحقوقه كذلك . غير أن حقوق وواجبات الطبقات 
الأربع لا تستوعب كل دارما المرء. حيث إن هناك امتيازات ومسؤوليات 
معينة تنتمي إلى الشخص باعتباره موجوداً بشرياً وعضواً في المجتمع 
ف انکر کن د وک رل میا ران کے لایر ی کل 
وقول الحق» ومسامحة الآخرينء والإنجاب من زوجاتهم الشرعيات» والسلوك 
النقي» وتجنب المشاجرات» ورعاية من يعولونهم» والتصرف على نحو عادل. 
وعادة ما يضاف إلئ هذه القاكمة اللاآذى Ahimsa‏ وکبح جماح النفس. 

والواجبات الإنسانية تستند إلى نظام الكون نفسه» فالكون ينظر إليه 
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باعتباره آخلاقيا في جوهره. وكل شيء يحدث وفقا لقاعدة وا فيه مصلحة 
الكل. وتسهم كل طبقة من الكائنات في الكونء من خلال آداء وظيفتها على 
النحو المراد منها في نظام الكل رخائه. والكائنات البشرية في المجتمع 
ليست استشاء من هذه القاعدةء ومن ثم فإنهم من خلال كونهم بشراً 
ويحتلون مكاناً معينا في نظام الكون» لهم نشاطات ينخرطون فيها للحفاظ 
على الكون بصفة عامةء ورفاه المجتمع بصفة خاصة. 

والخطيئة والشر ينجمان عندما لا يتم القيام بالأعمال الضرورية لرفاه 
الكل. والواجبات المشتركة بين عدة طبقات هي الأعمال التي يتعين على 
المرء القيام بهاء أو القواعد التي ينبغي على المرء اتباعها لتجنب الخطيئة. 
وتتنبع واجبات طبقة بعينها من القواعد التي ينبغي عليها اتباعها للحفاظ 
على النظام الاجتماعي» الذي يعد جزءا من نظام الخلق الكليء ويعتبر 
ضروريا لتحقق النفس. وطبيعة الواجبات المختلفة مستمدة من طبيعة 
«الجونا» لشخص ما. ويقول كريشنا في «الجيتا» لقد حددت واجبات 
البراهمانيين والكشترايايين والفيشايايين والشودرايين بحسب الجونا المتولدة 


من طبيعتهم . 


4 مراحل الحياة: 

اذا سلا بان بزاجيات طا الغرة الت يكن عليه الا بها اة 
او وان واگ ا رکرو کت ا عو فف 
ا ارد ومول وبس اه ار يعافا ك اتا الا ماقي إن 
الحد الأقصىء» مع القيام» في الوقت نفسه»ء بإحراز أعظم تقدم ممكن في 
إنجاز تحقيق الذات. ورداً على هذا السؤال تم طرح نظرية مراحل الحياة 
أو الإشرامات ٣1۲ء4‏ . ويتمتل تراث «الأشراما» الاجتماعى فى سلسلة 
من المراحل فى الحياة. تصنف بحسب الأنشطة اة كل مرطة وال اة 
الأولى هي ا الدراسة أو البراھما کارا ژرlمl Brahmacarya Ashrama‏ . 
والمرحلة الثانية هي مرحلة المشاركة في المجتمع أو «الجريهاستا!إاشراما» 
Grihastha Ashram‏ . والمرحلة الثالثة هى مرحلة التقاعد من العالم الاجتماعي 
أو الفانابراستا إشراما Vala AE‏ وبعد المرور بهذه المراحل الثلاث 
لازن قىرا الا بل اكوا حا امل و اک کف 
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الكمالء وهذه المرحلة الأخيرة تسمى «بالسانياسا أشراما» aكةر«د«Sa‏ 
Ashrama‏ „ 

ويتعينء عند مانو اجتياز مراحل الحياة بنجاح» ابتداء من مرحلة 
الدراسةء وهو يقول: «يمكن للمرء بعد أن يدرس نصوص الفيدا وفقا للقاعدة 
المعمول بهاء وعقب إنجابه للأبناء حسب القانون المقدس» وبعد تقديمه 
للقرابين وفقا لمقدرتهء بوسعه أن يوجه ذهنه إلى التحرر النهائي. والرجل 
الذي يولد مرتين ”" والذي يسعى إلى التحرر النهائي دون أن يدرس 
نصوص الفيداء وبغير إنجاب الأبناءء ودون تقديم للقرابين إنما يغوص 
أستفل سنافلین: 

وتنبع الواجبات المختلفة التي تقع على كاهل «الأشرامات» المختلفة من 
الديون المترتبة من خلال المجيء بالميلاد إلى هذا العالم. وينظر إلى الحياة 
في هذا العالم باعتبارها فرصة تقدم كهبة لنا. إنها فرصة للنفس لتحرر 
ذاتها من دائرة الميلاد والموت. لكن الفرد لا يقوم بشيء لاستحقاق هذه 
الفرصة. والآلهة تقدم هبة الحياة في هذا العالم» ومن ثم فإن البشر 
مدينون للآلهة. ونحن مدينون كذلك لباثنا وأسلافناء ذلك آنه لولاهم نا 
كانت الحياة ممكنة كذلك. ومع الميلاد الثاني للشخص. أي الميلاد المفضي 
إلى عالم الثقافة ار ينشا دين للحكماء والمعلمين الذين ينشرون» 
ويعلمون» ما يستحق المعرفة. وهذه الديون الثلاثة يمكن الوفاء بها بالدراسة 
(الدين للحكماء والمعلمين) وبإنجاب الأطفال (الدين للآباء والأسلاف) 
وبتقديم القرابين (الدين للآلهة). وأنواع الحياة الثلاثة المطلوبة للوفاء بالديون 
تتطابق على التوالي مع مراحل الدارس والمتقاعد ولدى الوفاء بهذه 
الالتزامات للمجتمع وللآلهة فحسب يمكن للشخص أن يركز بصورة خاصة 
على التأمل والتركيز المطلوبين للتحرير الكامل للنفس. 

وهذا التشديد على وفاء المرء بديونه من خلال الأنواع المختلفة للعمل 
الاجتماعي يكشف عن الأهمية المعلقة على الحياة في المجتمع والتنظيم 
الاجتماعي في الهند. وفي حقيقة الأمر فإن المبادىء ذاتها الخاصة بمراحل 
الحياة والطبقات الاجتماعية مبررة من خلال مفاهيم أهمية إشباع الطبيعة 
التجريبية»ء أو الجوناء للشخص. 

ويجد مبداً الأشراما تبريره في مفهوم البوروشارتات hasغPurus!ar‏ 
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«فالأشراما» هي في حقيقة الأمر مرحلة في رحلةء وهدف هذه الرحلة لا 
يعدو أن يكون الحرية الكاملة أو الموكشا 1ء٤۷0‏ وهدف الموكشا هو الذي 
يطرح الاتجاه الكلي للرحلة عبر الحياةء وما المراحل المختلفة إلا الوسائل 
المتخذة لتحقيق هذا الهدف. ولكن من المسلم به أن هدف المسافر عبر 
طريق الحياة مركب» بحيث إنه لكي يتم تحقيق هدف الموكشاء فلابد أولا 
فن تع أفداف اند ارما اار5 واا اى كن اة 
تقسم إلى مراحل بحيث إن كلا من الأهداف الأساسية يمكن تحقيقه أو 
الوصول إليه بأقصى قدر ممكن من الكفاءة. وبالطريقة الأكثر إرضاء للفرد . 
وتمنكن المرحلة الأولى من مراحل الحياة. وهي مرحلة الدراسةء تمكن 
الفرد من أن يتعلم دروساً حول الحياة من كافة جوانبها المختلفة. هنا يتعلم 
المرء دروسا حول الحياة الاجتماعية والروحيةء ويألف المثل العليا التي 
يتعين أن يسلك في الحياة وفقا لهاء وهنا يتعلم المرء أيضا دروسا حول 
الظقات الاجتماعية ومراحل الحياة والأهداف الإنسانيةء الخ» ويجري 
تعريفه بفن ضبط النفس. وبعد مرحلة الدراسة يكون المرء مستعداً لدخول 
المرحلة الثانية من مراحل الحياةء أي مرحلة المشاركة. وتعترف النصوص 
كافةء بما في ذلك النصوص المعنية في المقام الأول بالموكشا بالأهمية 
الجوهرية لهذه المرحلة من مراحل الحياةء ذلك آن المجتمع بأسره يعتمد 
على السلع والخدمات التي يقدمها المشارك. ويتعين للحفاظ على دعم 
المجتمع أن يعلي المشارك من شأن «الدارما»» وأن يؤمن الاقتصادء وأن يؤيد 
قيم الثقافة. وعلى الرغم من أن تربية الأطفالء ورعاية كبار السنء والمحتاجين 
هي واجبات أولية تقع على كاهل المشارك. فإن تلك المرحلة من مراحل 
الحياة هي أيضا المرحلة التي يتم فيها الاستمتاع بالثروة والملذات. 
ويدخل الفرد مع الوفاء بالالتزامات قبل المجتمع وإشباع الاحتياجات 
البيولوجية والاجتماعية مرحلة التدريب الروحي. والشخص الذي استقر 
بقوة في غمار «الدارما» يبذل الآن قصارى جهده لتحقيق موقف قوامه 
«اللاتعلق» بأمور هذا العالم كافة. ومن خلال ممارسة الزهد تزداد السيطرة 
على النفس. وتتمو القوة الروحية التي تمس الحاجة إليها لتحقيق الموكشا. 
وتتسم المرحلة الرابعة بالتخلي الكامل عن الأشياء والرغبات الدنيوية. 
والواقع آنه ينظر إلى هذا التخلي على آنه بالغ الكمالء لدرجة أن الزاهد 
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(سنياسين «iئةر«مهS)‏ ينظر إليهء عادة باعتباره قد مات بالفعل. وهكذا 
فاه ن اتتا الحياة المضوة لا قاح طق الارةالمادية ستيان 
وبدلا من ذلك تؤدی له طقوس السمادي iطmadهS‏ الخاصة. اعترافا بأن 
الحا ا عة و الت هة ف اته ت دى اة هدو الراة س 
را ا قا ما ا سو اة ار ا ا 
اا ف م اة لخدنو مكل اتاك 

وگن قى كرا ر سات مراخل الخه اة والطقات الاه اعية وة 
أهداف الحياة التي تجد فيها هذه المؤسسات مبرزها الأهتمام الهندي 
الدائم بالمساهمة بصورة كاملة في الحياة بينما يتم في الوقت نفسه تحقيق 
ية انر الروحهة. ووشدة القرات الوندق على أن هدين الهدكن ك 
يستبعد أحدهما الآخر. وإنما كل منهما مكون ضروري للمتثل الأعلى للحياة. 
قفر اتك ال راطع د اا اة ا انا اح من 
أجل خا الفرد وجاة اقرب اة الجتح باس الى شل تحقيق 
القف نآو ارفا رها فق تق اة اة من جال الد ارما 
و ا 
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المجتمع والفلسفه 


(1) كرشنا ۵«ءةء»: هو التجسيد الثامن للاله فيشنوء وهو من أكثر الآلهة شعبية لدى الهنودء 
وتروي القصص والقصائد عن مغامراته وعبثه مع الراعيات الأسطوريات وعزفه على الناي. 
واسمه يعني حرفيا «الأسود» آو «الداكن» مما يدل على آنه كان إلها للهنود الأصليين المائلين إلى 
السواد. (المترجم). 


(2) فیشنو uه«طءز۷:‏ الإله الثانى فى التريمورتى أو ثالوث الآلهة الرئیسیى إلى جوار شيفا وشاكتى. 
ووظيفته هي الحفظ,» وهو يتخلل كل الأشياءء وتصوره الفيدا في صور قزم عبر الكون كله بثلاث 
خطوات عملاقةء وهو عند أنصاره الروح الحية العظمى» وغالبا ما يصور وقد استقر على الحية 
شيسانجا على سطح المحيط الحليبي» الأولى فيما براهما ينبعث من زهرة لوتس تنمو في سرتهء 
وهم يتصورون آنه يهبط بين الحين والآخر إلى الأرض في صرورة «آفتار» و تجسيد لتخليص 
الإنسانية من المخاطر. (المترجم). 


(3) أرجونا ١سزء4:‏ أحد أبطال المعركة التي روتها ملحمة المهابهارتا (المترجم). 


(4) جونا :6٠«‏ هي في مذهب السامخايا الهندوسي القوى أو الخصائص الأساسية التي تسبب 
الخير والانفعالات الطاغية. (المترجم). 


(5) بوروشا 4ء»«8: آرواح الأفراد من جنس الذكر في الهندوسية» على عكس براكريتي المادة آو 
أرواح الأنثى ومن الجلي أن الإصطلاح يستخدم هنا معنى أوسع نطاقا وأثرى في أبعاده. (المترجم). 
(6) رجيتاء 2 .9, .25 (المۇؤلف). 


(7) انظر الهامش السابق مباشرة (المترجم). 
(8) رجيتاء 3, 5 (المۇلف). 


(9) موكشا ١ء)ه۷:‏ كلمة سنسكريتية الأصل تعني حرهيا الانعتاق أو الفرار من التكرار الممل 
لتجدد الموت وتجدد الميلاد في الهندوسية. (المترجم). 


(۱0) البانشاتتترا ه۲ا«ةةطءمه۴ :التنترا كلمة سنسكريتية معناها الحرفى «خيوط الطيف» وهى 
مجموعة من النصوص المقدسة التي تشبه السوتراء مع ملاحظة أن الأولى للخاصة, والأخيرة في 
متتناول الجميع» والإصلاح الوارد في المتن كتاب شامل من كتب الحكمة يضم هذه المجموعة مع 
إيضاح للطقوس التي تستخدم بمصاحبتها . (المترجم). 
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(۱) بهيشما ١«ء1ط8:‏ أحد آبطال المهابهارتاء واسمه يعني حرفيا «الرهيب» وهو ابن شامتانو من 
ربة نهر الجانح» وقد اكتسب الجدارة باسمه من موافقته على الشرطين اللذين طرحا على آبيه 
قبل زواج الأخير من ساتيافاتي وهما تنحيته ۔ أي بهيشما ۔ عن وراثة العرش» وعدم إنجابه لأبناء 
ينافسون الفرع الأصغر على حق الوراثةء الذي كان جوهر الصراع الذي دارت حوله المهابهارتا 
بأسرها. (المترجم). 


هناك في الهند القديمة طقوس مركبة للاحتفال بدخول الشباب إلى الحياة الثقافية والروحية 
لمن يولدون مرتين. وكان الدخول إلى مرتبة من يولد مرتين يعتبر ميزة كبرى» وكان يقتصرء على 


الأقل نظرياء على من يحكم عليهم بأنهم مؤهلون لذلك. (المؤلف). 


السامخابا . البوجا 


تفترض الفلسفات الأخلاقيةء والاجتماعية 
والسياسيةء والدينيةء الخاصة بالملاحم 
والدارماشاستراء والجيتاء بصورة مسبقةء علاقات 
معينة بين الذات التجريبيةء التي هي الكيان 
الاجتماعي» والذات المطلقةء التي هي ذات خالصة. 
وهذا الافتراض المسبق يبدو واضحا من التشديد 
على الوصفات العلاجية المختلفة للحياة في المجتمع 
لكي يتم تحقيق «الأتمان». وما لم يكن هناك ارتباط 
بين الذات التجريبية والآتمانء فإن نشاطات الذات 
التجريبية ستكون بلا آهمية بالنسبة لتحقيق 
الآتمان. ويبدو أن نصوص الأوبانيشاد مليئة للغاية 
بالحماس» حيال اكتشاف الأتمان» بحيث إنهاء في 
الغالب» لاتهتم بتحليل طبيعة اللاآتمانء ولا بتحليل 
العلاقات ببن ما هو «أتمان»» وبين ماهو «غير 
أتمان». وليس من المدهش. إذن. آن تقوم الأذهان 
الفلسفية والنقدية فى وقت لاحق ببحث هذه 
المسائلء ومحاولة اا طبيعة العلاقات الموجودة 
بين «النفس» و «اللانفس» إذا كان هناك مثل هذه 
العلاقات» بين المطلق والتجريبي. والسؤال الكامن 
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هو: كيف يمكن للمرء آن يكون نفسا من لحم ودم ورغبات وعادات ويیكون 
أيضا الأتمان الذي لا يتغير والمتطابق مع الواقع المطلق للكون؟ 


اد الةات والموضوع: 

أقدم مدرسة فلسفية تناولت مسآلة هذه العلاقة بين النفس واللانفس 
كانت مدرسة السامخايا. وتشير تعليمات هذه المدرسة إلى آنها قد نمت 
مباشرة من تلك الأجزاء في نصوص الأوبانيشاد التي تشدد على واقعية 
اللاأتمان أواللابراهمان. ويّقال في نصوص الأوبانيشاد إن براهمان قد 
خلق الكون» ثم دخل فيه . وعالم الموضوعات أو الأشياء لايمكن أن يكون 
عا لما غير واقعي» لأنه يتألف من الأتمان. وهي موضوع كما آنها ذات. وفي 
أوبانيشاد بريهادارانياكا يقال إن الأتمان قد دخلت إلى الكون «حتى أطراف 
الأصابع» مثلما تخفي السكين في غمدهاء أو النار التي تمد الكل بأسباب 
الحياة في الخشب الذي يبقي على النار». وتشير هذه الفقرات إلى واقعين 
أساسيين: واقع البراهمانء وواقع العالم الموضوعي» الذي يضم الذوات 
والأشياء التجريبية. 

وليس هناك شك في أن الميل في الغالب في نصوص الأوبانيشاد هو 
إلى النظر إلى البراهمان باعتباره «آكثر واقعية» من العالم التجريبي أو 
الموضوعي. ومع ذلك» وكما رأينا من قبلء فإن معرفة البراهمان ليست 
نوعا عاديا من المعرفةء وباستتاء معرفة البراهمانء فليس للمرء خيار إلا 
أن يحمل على محمل الجد. واقع الذات التجريبية والعالم الموضوعي» فليس 
هناك واقع آخر باد للعيان. وفضلا عن ذلك فإن التجريبي والموضوعي 
ينبغي أن يكون على الدوام نقطة الانطلاق لأي تمحيص للواقع. الأمر الذي 
يعني آنه عند هذا المستوى» على الأقلء يتعين الإقرار بواقعية التجريبي. 

ويبدو أن مدرسة السامخاياء التي أبدت استعدادها لتقبل واقعية العالم 
التجريبي» ربما في أحد الجوانب على ساس ملاحظات واقعية معينة 
وردت في نصوص الأوبانيشاد» قد ساد فيها بحدة الشعور بالحاجة إلى 
القيام بمزيد من العناية بتحليل العلاقة بين الواقع التجريبي والواقع 
المطلق. 

وقد نشت الحاجة الملموسة إلى إقرار العلاقة بين الواقع التجريبي 
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والمطلق من اعتبارين اثنين. فمن ناحية علمت نصوص الأوبانيشاد أن تحقيق 
الأتمان من شأنه أن يجلب نهاية المعاناة. ومن هنا فقد كان من الضروري 
للعثور على سبل لتحقيق هذه الأتمانء ولوضع نهاية للألم والمعاناةء أن يتم 
اكتشاف العلاقة بين التجريبي والآتمانء وتحديد نوعيات الأشياء التي من 
شأنها أن تفضي إلى معايشة الأتمان. ويبدا «أشفارا كرشنا» حديثه عن 
الاما اه «من العذاب الناجم عن البؤس الثلاثي الأبعاد ينشاً 
البحث عن سبل إنهاء هذا العذاب..». 

أما الاعتبار الآخر فهو أمر يتعلق بالدافع الإنساني الأساسي إلى المعرفة. 
وإلى جعل كل التجارب الإنسانيةء قابلة للفهم» من خلال عرض علاقات 
معينة كامنة فى هذه التجارب. 

وسال رک الانتباه على المعرفة الإنسانية العادية والعالم العادي 
المعلوم من خلال مثل هذه المعرفةء يذهب فلاسفة السامخايا إلى القول بأن 
العالم بأسره» الذي يمكن أن نخبره هو أساساً نفس هذه الطبيعةء بمعنى 
أن الرغبات والمشاعر والفكر.. الخ ليست مختلفة» بصورة أساسية» عن 
الألوان والأصوات والروائح.. الخء وهي كلها تشبه بصورة جذرية العصي 
والأحجار. ولكن هذا كله ۔ العالم الذي يمكن معايشته من حيث المبدأ ‏ هو 
من طبيعة الموضوع (آو الموضوع المحتمل) أو اللانفس» في مواجهة النفس 
التي دائما المعايش» والتي هي ذات بصورة نهائية على نحو مطلق. ولسوف 
يبدو أن الذات المطلقة هي من طبيعة ونظام مختلفين عن العالم» حيث إن 
ما هو ذات مطلقة لايمكن أن يُصبح موضوعا قط وما هو موضوع لايمكن 
أن يكون ذاتاً مطلقة. والفارق بين النفس والعالم هو بصورة جوهرية الفارق 
بين الذات والموضوع. 

ويتعين أن تكون نقطة الانطلاق لأي تحليل للعالم هي تجربة أو خبرة 
النفس والعالم التي يجدها المرء متاحة للتحليل. وهذه التجربة تكشف عن 
وجود نفس عارفة في عالم متغير. وما من شيء آكثر وضوحا من أننا 
نتفيرء نحن والعلم من حولنا. وبهذه الحقيقة الواضحة يبدا فلاسفة 
«السامخايا» ومنها يصلون إلى النتيجة القائلة بأن كل تجرية أو خبرة. 
وكل ما تجري تجريته أو خبرته هو من طبيعة واحدة بصفة جوهريةء وإن 
كان مختلفا على نحو أساسي عن الذات المطلقة التي تمر بهذه التجربة. 
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2 آ اة : 

ليس من الممكن رفض نظام العالم الذي نمر بخبرته واطراده» باعتبار 
أنهما ناتجان عن المصادفةء فالتغيرات التي تحدث لها أسبابها. وأيا كان ما 
هو موجود أو ما سوف يوجد فإنه عائد أو سوف يعود إلى أسباب مختلفة 
وأول نتيجة مهمة تنتج عن ذلك هي أن المعرفة البشرية لابد أن تكون لها 
aA a‏ إلى إدراكهاء 
مالم تستمد السمات السائدة للنتيجة من السبب» فإنه ينبني على ذلك أن 
النتيجة ينبغي أن تكون في جوهرها شبيهة على نحو جوهري بالعالم الذي 
تجري معرفته. وبما أن المعرفة هي نتيجة لتنظيم الخبرات أو المعايشات 
فإن طبيعة المعايشة يتعين أن تكون كالعالم سواء بسواء على نحو أساسي. 
ومن هنا يآتي القول بأن الخبرة وما تجده هما شيء واحد» على نحو 
اغاضی: 

ويزودنا تحليل السببية بالمبررات الرئيسية للدعاوى التي قالت بها مدرسة 
السامخايا عن العالم والنفس. وتفمى نظرية السببية التي تأخذ بها 
«ساتکارایفادا 4ٍ2)اS»‏ وهي تعني أن النتيجة موجودة مسبقا في 
السبب. والآن إذا سلمنا بأنه ما من شيء يحدث بغير سبب» وكذلك بن كل 
نتيجة لها وجود مسبق في السبب» كان معنى ذلك أن النتيجة لا تقدم» بآي 
معنى مهم» باي واقع جديد» ذلك أن الأمر هو أن نجعل ماهو موجود 
تالقعل فض ر3 فة فدرجا ومان 

وتختضصر ,ا شقاراكرشتا» نظرة «السامخا ا عن ية المشة عتذها 
يقول: «إن النتيجة موجودة (موجودة مسبقاً): 

ا لأن ماليس بموجود لايمكن أن يتم إنتاجه. 

2 لأن هناك علاقة محددة بين السبب والنتيجة. 

3 لأن الكل ليس ممكنا. 

4 لأن الكفء لايمكن آن يقوم إلا بما هو كفء له 

5 لآن السبب هو من جوهر السبب نفسه. 

والسبب في الذهاب إلى القول بأن النتائج موجودة هو أن واقع النتيجة. 
لايمكن نفيه إلا لدى نفي السبب» حيث إن السبب هو سبب بمقدار ما 
ود ا ون ا ف 5 کن ا ف ا ع هة قات اف 
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أسباب حقيقية. وفضلا عن ذلك فإن النتيجة واقعية بقدر واقعية السبب 
تماماء ذلك أن النتيجة هي تحول السبب. وإذا ما راد المرء أن ينفي وجود 
كل من السبب والنتيجةء فإنه سيجبر على نفي نقطة البدء في تحليله 
بأسرهاء الأمر الذي يمل كل الاستتا جات انه وبالقالی قان خود 
النتائج لايمكن نفيه. ٤‏ 

والقول بأن النتيجة تنتمي إلى الجوهر نفسه الذي ينتمي إليه السبب 
هو قول بالغ الأهمية «للسامخايا» ذلك لأنه الدعامة ال للقول بان 
الواقع الموضوعي بأسره له نفس الطبيعة نفسها في نهاية التحليلء والصلة 
قوامها أن الواقع الموضوعي بأسره هو نتيجة للتحولات المختلفة لمادة واحدة 
نهائية. 

علينا . حتى نتبين قوة حجة السامخايا أن نثير بعض الاعتراضات التي 
يمكن إثارتها ضد نظرية السببية هذه. إذ يمكن الاعتراض بآن النتيجة هي 
كل جديد مختلف عن الأجزاء المكونةء وليس تحولا لها. والبرهان على 
صحة هذا الاعتراض تقدمه الحقيقة القاثلة بآنه ما من نتيجة يمكن معرضتها 
قبل آن تحدث فعلا. ولكن إذا كانت كسببها سواء بسواء على نحو جوهري 
فإنها يمكن آن تُعرف من خلال معرفة السبب قبل إحداث النتيجة. ووفقاً 
وة السامخانا فان هذا الأعتراض لمن ححا ذلك أنه لا معتى 
للقول بأن الكل مختلف عن المادة السببية له. وخذ مثال المائدة. فقطع 
الخشب. التي هي المادة السببية للمائدة عندما تعد بطريقة معينةء ليست 
مختلفة عن المائدة. وإذا كانت مختلفة فإن بمقدور المرء أن يتصور المائدة 
بصورة مستقلة عن أجزاتها . ولكن من الجلي أن هذا مستحيل. والقول بان 
السبب والنتيجة مستقلان ومنفصلان لأنناندركهما مستقلين ومنفصلين 
هو مصادرة على المطلوب. وتذهب «السامخايا» إلى القول بأآن تصور نتيجة 
ما هو تصور للسبب في حالة التحول. والسير من ذلك إلى نتيجة تقول: 
«ومن ثم فإن رؤية النتيجة هي رؤية كيان جديد «لايعني تقديم اعتراض 
على الإطلاق» وإنما يعني مصادرة على المطلوب». 

وهات اعرااش آکر ف يطرح» وقوامه أنه إذا كانت «السامخايا» على 
حق في الذهاب إلى القول بأن السببية هي مسألة تحولء وليست إنتاجا 
لشيء جديد» فإن نشاط الفاعل» أو السبب الفعال سيكون غير ضروري» 
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حيث كانت النتيجة موجودة بالفعل. ولكن إذا كانت النتيجة موجودة مسبقاً 
فإنه ما من سبب فعال تمس الحاجة إليه لجلب النتيجة إلى حيز الوجود. 
وهذا الاعتراض يتم التعامل معه من خلال تمحيص الافتراض القائل بأن 
النتيجة لاتوجد على نحو مسبق في السبب. وإذا كانت النتيجة لم توجد 
قاي الب كان اة وو جاب كي إلى اجه من ل شي 
(ومن هنا يأتي القول «إن ما هو عدم لايمكن آن يستحدت»). وإذا ما فكرنا 
في أشياء لاوجود لهاء مثل الدوائر المربعةء فلسوف نكتشف أنه ما من قدر 
من الجهد الشاق يمكن أن يدفع بها إلى حيز الوجود. والزعم بأن ما هو 
كائن يمكن أن يسببه ما ليس بكائن ليس تقديما لوجهة نظر بديلة في 
السببيةء وإنما هو نفي للسببية بصورة كاملة. 

وفضلاً عن ذلك فإنك إذا لم تقر بأن النتيجة موجودة بصورة مسبقةء 
فإنه يتعيّن عليك إذن القول بأنها لا وجود لها إلى أن يوجدها السبب أو 
يحدثهاء وهذا يعادل قولنا بأن النتيجة غير الموجودة تنتمي إلى السبب. 
ولكن حيث إن النتيجة ليست موجودة فلا شيء ينتمي حقاً إلى السبب» 
ذلك أن علاقة الانتماء ليست ممكنة بالفعلء إلا بين الأشياء الموجودة. 
وهكذاء فإنه إذا آمكن أن يقال إن النتيجة تنتمي إلى السبب» فلابد من 
الإقرار بأنها توجد مسبقا في السبب. ولكن عندئذ: ماذا عن الاعتراض 
القائل بأنه في هدوا ات هناك حاجة إلى السبب؟ الإجابة هي أن 
القاغل أو السب الفعال نظهر أو تعلن ما كان متضمنا وغير ظاهر ول 
یخلق شیئاً جدیداً. 

وهناك رد آخر على الاعتراض القائل بأن السبب والنتيجة هما كيانان 
منفصلان وقوام هذا الرد أن الوجود المسبق للنتيجة يمكن النظر إليه من 
خلال حقيقة أنه: ما من شيء یمکن أن يستحدث من سبب لم يكن موجوداً 
فيه. فعلى سبيل المثال يتم الحصول على «الخثارة» من اللبن لأنها موجودة 
مسبقاً في اللين. وليس من المستطاع الحصول عليها من الماء أو الزيت لأنها 
لاتوجد مسبقاً فيهما. ولو لم تكن النتيجة موجودة مسبقاً في السبب لأمكن 
لي نتيجة أن تترتب على آي سبب. ولكن من الواضح أن هذا ليس واقع 
الحالء فعلى سبيل المثال لايمكنك الحصول على الحديد من الماء. 

فإذا كان الوضع هو أن أسباباً معينة. هي التي يمكن أن تؤدي إلى نتائج 
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معينةء فمن الواضح إذن أن بعض الأسباب فعالة بالنسبة لبعض النتائج 
ولكنها ليست كذلك بالنسبة للبعض الآخر. ولكن هذا يوضح أن النتيجة 
توجد مسبقا في السبب» وإلا فلن يكون هناك معنى للقول بأن سبباً ما هو 
فعال فيا شلق تة مجددة :و السو فى ذلك هو أن السبب الفغال 
ا ما لدي اا الفط اة رون الجر اكش اليه 
هناك» فليس ثمة ما ترتبط القوة بهء ومن ثم فلا معنى للحديث عن 
أسباب فعالة أو عن إمكانية. 

وة اعرا آخر ريا أو ماده آن الحخديك كن اللي والشحرلن 
هو تهريب لمفهوم السببيةء بمعنى استحداث وقائع وموضوعات جديدة. 
وإعادته إلى الصورة في شكل تنكري. ويتم الرد على هذا الاعتراض بإيضاح 
أن طبيعة التحول لاعلاقة لها بتوقف صفات كانت موجودة من قبل ولا 
بتكوين أخرى كانت معدومة من قبل. وإنما التحول يعني بالأحرىء ظهور 
خاصية آو سمة كانت موجودة على نحو ضمني في الجوهرء وبالمقابل 
تراجع خاصية ظاهرة إلى وضع غير ظاهر. 

ولحسم القضية نهاثيا يذهب فلاسفة «السامخايا» إلى القول بان تصور 
الإمكان السببي» فاللاوجود» اللاكينونة. لايقتضي سببا. وهكذا فإنه إذا لم 
يكن للنتيجة وجود في أي وقت فلن تثار مسألة تحديد سببها. ولكنه من 
المعقول الحديث عن إمكانية النتائج التي لم توجد بعدء ومحاولة تحديد ما 
الذي سيسبب وجود هذه النتائج. غير أن هذا يكون معقولا لدى افتراض 
أن النتيجة توجد مسبقاًء بمعنى ما من المعاني فحسبء لأن ما هو عدم 
على نحو مطلق. ليست له إمكانية الظهور إلى الوجود. 

وهذه الحجج المتواصلة هي كلها حجج أريد بها أساساً أن تؤيد الزعم 
بأن الأسباب والنتائج هي في جوهرها من طبيمة واحدةء والسبب هنا 
ينظر إليه بمعنى السبب المادي» أي المادة التي منها يستحدث شيء ما. وما 
من نتيجة يمكن أن توجد في مكان مختلف عن سببها المادي. ومن هنا فإن 
السبب والنتيجة هما متماثلان على الصعيد العددي. والمثال الذي يُضرب 
للتماثل الجوهري للسبب والنتيجة هو السلحفاة التي تدخل قوقعتها وتخرج 
منهاء فالسلحفاة الخارجة هي النتيجة والسلحفاة الداخلة هي السبب 
(والعكس صحيح) ولكن هذا لايتضمن استحداث شيء جديد . وهناك مثال 
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آخر هو قطعة ذهبية يمكن سكها في العديد من الأشكال والقطع. ولكن 
تغيير شكلها لايجمل النتيجة شيئًاً جديداً على نحو كلي. فالزهرة المصنوعة 
من الذهب هي ذهب. أساساًء تماماً كالشجرة المصنوعة من الذهب, والفارق 
لايشمل إلا الاسم والصورة. وليس المادة التي تصنعان منها. 


3۔ تطور العالم: 

بعد أن أثبت فلاسفة مدرسة «السامخايا» أن السببية, التي يتعين افتراض 
وجودها لنجعل للتجربة الإنسانية معنى» هي من طبيعة الساتكارايفادا 
(بمعنى أن النتيجة توجد مسبقا بالضرورة في السبب) مضوا قدماً إلى 
القول بأن هذا يفترض ضمناً مبدأ واحداً مطلقاًء تخبر نتائجه بسبب 
تحولاته. على أنه العالم الموضوعي. وهذا الزعم ينتج بمجرد تسليم المرء 
بأن العالم الراهن يوجد نتيجة لتفيرات سابقة,ء وأن التفير ليس نتاجا 
لشيء جديد كل الجدة. فإذا سلمنا بذلك» فإنه يتعين عليناء لكي يتم تجنب 
النكوص المطلق واللامتناهي» أن نسلم بأن هناك سبباً مادياً مطلقاً واحداًء 
يشكل في تحولاته وتجلياته العديدةء علم التجربة أو الخبرةء وينبع من ذلك 
أن عالم التجرية بأسره هو من الطبيعة الأساسية ذاتها التي ينتمي إليها 
هذا السبب المادي المطلقء فكل شيء هو بصورة أساسية تحول فحسب 
اا السب ازل ربياه لطر تسل رك ااا ي اة 
القائلة بأن العالم الذي نخبره هوء بأسره» من طبيعة البراکریتي ):۲ )»۲۲ 
(المادة) وهو الاسم الذي أطلق على المبدأً السببي المطلق. 

غير أن هذه النتيجة تبرز سؤالا آخر هو: كيف يخرج عالم التجربة 
المتكثر خلال سلاسل من التحولات من هذا الواقع الأساسي المسمى 
بالبراكريتي؟ من الواضح أنه إذا لم تكن هناك نتائج إلا تلك النتائج التي 
توجد مسبقا في السبب» فإن كل النتائج التي تشكل العالم الذي تتم معايشته 
لابد آنها قد وجدت مسبقا في البراكريتي (المادة) وبالتالي لابد للبراكريتي 
نفسه أن يتألف من نزعات أو خصائص مختلفة. ووفقا لهذا فإن «السامخايا» 
تفترض نزعات مختلفة : «الساتفا نا5 هو الاتجاه المسؤول عن التجلى 
الا واف اي ناض اكه ا ااي وف 7 هه 
الاقجاد اى الحركة والقعلالتاماى خد وهو ال الى الشتر 
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الذاتي. ومن وجهة النظر النفسية فإن الساتفا والراجاس والتاماس هي 
المبادىء المسؤولة عن اللذةء واللامبالاةء على التوالي. ومن خلال تراكيب 
مختلفة لهذه المبادىء المتباينة فإن من الممكن تفسير تطوير العالم» حيث إن 
النسب المتباينة التي تجسد هذه المبادىء تفسر كل ما في العالم من تتنوع. 

ولكن ما الذي يسبب تطور البراكريتي (أو المادة)5 إذا نظرنا إلى العالم 
على أنه يتطورء فإن من المفترض ضمنا أنه كان هناك وقت منطقي كانت 
فيه المبادىء المكونة للبراكريتي في حالة هادئة من التوازن. وإذا كان الأمر 
كذلك» فإن من الضروري افتراض مبدأً آخر للواقع في العالم» مبدأ مسؤول 
عن الإخلال بتوازن النزعات أو الميولء ومن خلال ذلك ثحريك تطور 
البراكريتي. وهذا الواقع الثاني يطلق عليه اسم «بوروشا ا٠٠‏ (أو الروح) 
ويعتبر منتميا إلى طبيعة الوعي الخالص,» باعتباره الذات المطلقة. أنه في 
اا ما ر اام ان ر اماماي اكا 

ووجود «البوروشا (الروح) هو الذي يفسر تطور البراكريتي (المادة)» 
وليست المسألة أن للبوروشا بالقعلء آي علاقة بالبراكريتي» وإنما قوام 
الأمر أنه بسبب وجود البوروشا وحضوره يتعرض توازن البراكريتي للاحتلالء 
وتبدآ عملية التطور. 

ويقدم أشفارا كرشنا موجزا للحجج المطروحة لوجود البوروشا (القوة 
الروحية) على النحو التالي: 

«(آ) لأن كل العناصر المركبة هي من أجل أن يستخدمها الآخر (ب) 
ولأنه يتعين أن يكون هناك غياب للسمات الثلاث وللخواص الأخرى (ج) 
ولأنه يتحتم وجود عملية ضبط (د) ولأنه ينبغي أن يكون هناك مَنْ يقوم 
بالتجربة (ه) ولأن هناك ميلاً «للانعزال» أو الغبطة النهائيةء فإنه لابد أن 
يوجد البوروشا». 

تقوم الحجتان (أ) و (ب) على المقدمتين القائلتين ١‏ إن كل الموضوعات 
التي تتم خبرتها أو تجربتها تتألف من أجزاءء وهذه الأجزاء تنظم على نحو 
تخدم معه أغراض الموضوعات أو الكائنات الأخرىء حتى تتماسك الطبيعة 
بأسرها في كل واحد منظم» و 2 مالم يكن هناك ذلك الذي لايتألف من 
أجزاء والذي من أجله توجد تلك الأشياء المؤلفة من أجزاءء فإننا نقع في 
نكوص لامتناه. والخلاصة هي أن عالم «البراكريتيء» الذي هو عالم 
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الموضوعات» يوجد من أجل عالم آخر, الأمر الذي يبرهن على وجود مبدأً 
آخر خلاف البراكريتيء وهذا المبدا هو «البوروشاء. 

وتفترض الحجة (ج) أن الموضوعات المادية. آي الموضوعات التي تشكل 
عالم البراكريتي (عالم المادة)ء لايمكن أن تعمل معاًء وكل منها موجه إلى 
غايته المناسبةء مالم يكن هناك مبدأً عقلي هو الذي يرشد هذا العالم. 
والخلاصة هي أن البوروشا لابد من وجوده لكي يتم تنظيم العالم على ما 
هو عليه . 

وتذهب الحجة (د) إلى القول بآنه من وجهة النظر السيكولوجية فإن 
كل موضوعات العالم تنتمي إلى طبيعة اللذة أو الألم أو اللامبالاة. ولكن 
اللذة والآلم لايمكن أن يوجدا دون مَنْ يقوم بالتجربة. والخلاصة هي أن 
عالم البراكريتي (عالم المادة) لابد أن يوجد بالنسبة لمن يقوم بالتجربةء ومن 
هنا فإنه لابد من وجود البوروشا (القوة الروحية) كمبدا لمن يقوم بالتجربة. 

وتذهب الحجة (ه) إلى آنه لابد من وجود البوروشا بسبب الرغبة في 
علو الذات. وفي كون منظم ما كان يمكن أن يحدث أن يصبح الميل الكلي 
نحو اللامتتاهي ‏ نحو تحقيق الذات ۔ محبطا لها وبالتالي فلا بد من أن 
يكون البوروشا (الروح) موجودا لكي يتحقق» حيث إنه يجرى السعي إليه. 

ولكن بغض النظر عن هذه الحجج فإن وجود البوروشا (الروح) يتم 
وضعه بعيدا عن آي تساؤل أو شك» من خلال تجربة أولئك الذين تجاوزوا 
عالم البراكريتي. 

ومن الواضح أنه ينظر إلى «البوروشا» (الروح) على أنه مستقل عن 
البراكريتي (المادة)ء فهو مر واضح من القول بأنه: «من الدراسة المتكررة 
للحقيقة. تنتج الحكمة القائلة: «إنني لست موجودا (باعتباري براكريتي) 
ولا شيء ملك يدي. إنني لست (براكريتي) الآمر الذي لايدع بقية باقية 
تعرف. إنني نقي متحرر من الجهلء ومطلق». 

ولكن إذا كان البوروشا مستقلا عن البراكريتي آلا يغدو السؤالان اللذان 
يدوران حورل الكفية التي رطان بوا ٠‏ وف قطي الس اريه 
إدراك البوروشا في داخلها . آكثر غموضا وإلغازا عن ذي قبل؟ إن مفتاح 
الرد متضمن في المقتطف الوارد أعلاهء والذي ينص على أن الحكمة هي 
التي تطلق البوروشا وتحررها من البراكريتي. وإذا كان البوروشا حقا واقعا 
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في قبضة البراكريتي ويكبح هذا الأخير حركته. وإذا كان البوروشا حقا 
واقعا في قبضة البراكريتي ويكبح هذا الأخير حركته» فإن من العبث القول 
بأن البوروشا مختلف تماما عن البراكريتي ومستقل عنه. ولكن وجهةالنظر 
التي تتبناها مدرسة السامخايا هي أن العلاقة بين البراكريتي والبوروشا 
تجد أساسها في الجهلء ففي هذا الجهل يرتكب خطاً مأساوي» ويتم 
الخلط بين البوروشا والبراكريتي. 

ولكي نوضح كيف يمكن أن تؤدي الرابطة الوهمية بين البوروشا (الروح) 
والبراكريتي (المادة) إلى تطور حقيقي للبراكريتي (للمادة). فإن من الضروري 
فهم الكيفية التي يؤثر بها مجرد وجود البوروشا وحضوره في البراكريتي. 
قيل إن البوروشا (الروح) نور ساطع» وإن البراكريتي بحيرة ماء تعكس ذلك 
الفورء دون قيام «البوروشا» (الروح) بشيء إلا أن يشع بنوره» فإن الانعكاس 
على سطح البراكريتي (المادة) ينعكس على ذاتهء لكن ذلك ليس نور البوروشا 
(الروح) الحقيقي» وإنما هو انعكاس في البراكريتي (المادة)ء وبالتالي فإنه 
ينتمي على نحو جوهري إلى طبيعة البراكريتي (المادة). وفي هذا الانعكاس. 
الذي هو انعكاس البوروشا على البراكريتي» فإن البوروشا يغيب عن النظر. 
ويصبح البراكريتي (المادة) هو الواقع المطلق. وبسبب هذا الخطاً فإن إنارة 
النفس التجريبية» التي تمكن المرء من أن يرى ويسمع ويحس ويفكر ويرغب... 
إلخ لايتم إدراكها باعتبارها تنطلق من النور العظيمء الذي هو البوروشاء 
وينبي* ذلك على آنه فيما يواصل البراكريتي (المادة) التطور فإن البوروشا 
(الروح) لايتم تمييزه عن البراكريتي (المادة)ء وإنما تتم مطابقته مع تطورات 
البراكريتي. 

وينظر نظام تطور البراكريتي الذي جرى تصويره في فلسفة السامخايا 
إلى الإضاءة الأولى للبراكريتي (للمادة) من قبول البوروشا (الروح) على 
أنها بوذي :هد8 أو مهات ۷1 أي «العظيم» وعندما يصبح هذا 
الانعكاس واعيا بذاته فهو «صانع الآنا 1 +eة»‏ او آھامکارا k2۲4صAha‏ ) 
المسؤول عن التفرد في الطبيعة. ومن هذا التطور يخرج الذهن وكذلك 
أعضاء الحس وأعضاء الفعل» وجواهر الأشياء التي نحسها ونعمل عليها. 
وآخيرا تنش موضوعات العالم الجامدةء وعلى هذا النحو تفسر مدرسة 
السامخايا صل الواقع المعايش كله. 
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4 اليو جا: الطرينق إلى ضبط النفس: 

يقدم التفسير السابق لطبيعة الذات والعالم التجريبيين وعلاقتهما 
بالبوروشا (الروح) أو النفس المطلقة أساساً عقلانياً لأساليب ضبط النفس 
المعروفة باسم اليوجا ةعه۲. وممارسة اليوجا أمر مطلوب لتحقيق الحكمة 
التي من خلالها يمكن القضاء على الجهلء الذي يتسبب في الخلط بين 
البورشا (الروح) والبراكريتي (المادة). ويمكن أيضاأ إدراك الطبيعة الجوهرية 
للذات باعتبارها البوروشا (الروح). 

والسؤال الأساسي لليوجا : كيف يمكن تحقيق تلك الحكمة التي في 
اها دوك الهو خا اتات اة ا هة غل خو ها هی عا 
آي المشاهد للبراكريتي (المادة) وليس جزءا منه بالفعل آو مرتبطا به؟ عندما 
يتم إنجاز هذه الحكمةء لاتعود هناك معاناةء إذ لايعود البوروشا (الروج) 
مرتبطا على نحو خاطىء بالبراكريتي (المادة) المتغير والمتعرض للمعاناة. 
وهكذا نفهم أن آلام البراكريتي لا علاقة لها بالبوروشا (الروح)ء ولا يمكنها 
أن تسبب المعاناة. 

أما كيف تسفر العلاقة بين البوروشا (الروح) والبراكريتي (المادة) عن 
المعاناةء على نحو ما توضحها مدرسة السامخاياء فيمكن تصويرها من 
خلال تخيل شخص ما في غرفة محاطا بالأجهزة السمعية والبصرية. ويتم 
تشغيل جهاز عرض سينمائي» ويظهر شخص يتم انتشاله من البحر ورفعه 
في الهواء إلى قمة صخرة ناتئة ترتفع عاليا وسط الماءء ثم يهوي ليرتطم 
بالصخور عند السفح. ويتقمص المتفرج شخصية الضحية في هذا المصير 
المؤلم. وتتكرر هذه العملية مرة بعد الأخرىء وفي كل مرة تندمج الشظايا 
وتبداً العملية مرة أخرى. أما الشخص الذي يتقمص هذه الصورة فهو 
يعاني آلام آلف ميتة رهيبة وعذابهاء» وما من شيء يمكن أن يكون روع من 
الفرار من هذا المصير الرهيب. ولكن عندما يدرك المشاهد أنه يرى ذاتا 
خلقتها مجرد فيلم وصوت» ويتحقق التحرر من ضروب المعاناة التي تعاني 
منها هذه الذات الوهمية. والمهم هنا هو أن المشاهد كان طوال الوقت 
متحررا من المعاناة ولكن الجهل حال بينه وبين هذا الإدراك. ولم تنجم 
المعاناة عن المادة السمعية والبصرية في حد ذاتهاء ولا عن طبيعة الشخص» 
وإنما كان التوحيد الخاطىء بين الشخص والآخر هو الذي أفضى إلى 
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المعاناةء وعلى نحو مماثل فإنه لا البوروشا ولا البراكريتي ذاتهما قادرات 
على جلب المعاناة. وإنما هذا التوحيد الخاطىء ما بين البوروشا والبراكريتي 
هو الذي يفضي إلى المعاناة. ولقهر معاناة النفس لابد من القيام بشيء 
لإزالة الجهل المفضى إلى التوحيد الخاطىء ما بين الذات الخالصة 
واللاذات. 

ولتحقيق هذه الغاية يوصى بنوع من ضبط النفس يعرف باسم اليوجا. 
وتشير الأقوال الأربعة الأولى من أقوال «يوجا باتانجالي المأثورة» إلى طبيعة 
اليوجا تلك والغاية منها: «الآن سنعرض ما هي اليوجا. إن اليوجا هي 
تقييد لتقلبات مادة الذهن (سيتا ه٤إ٣)‏ ثم يسكن الحكيم (آعني النفس) في 
ذاته. وفي أحيان أخرى تتخذ (النفس) الأشكال ذاتها التي تتخذها تقلبات 
(مادة الذهن)». 

وتشير مادة الذهن إلى الوعي على نحو ما يتجسد في التجليات 
السيكوفزيائية للمادة (البراكريتي). ولابد من التمييز بينها وبين الوعي 
الخالص آو البوروشاء المتميز» على نحو أزلي» عن البراكريتي. وتذهب 
مدرسة السامخايا إلى أن الروح (البوروشا)ء على الرغم من أنه في حد 
ذاته متميز عن المادة (البراكريتى)ء فإنه ينعكس فى التجليات التطويرية 
للطبيعة. وبسبب الجهل فإن ذه الأتنكاسات اة في البراكريتي 
يظن خطاء آنها الذات الحقة أو البوروشا (الروح) أو الأتمان (النفس). 

وقد ننظر إلى الروح (البوروشا) على آنه نور متألق منعكس على الماء 
المترقرق في بحيرة ملوثةء وما كنا لانشاهد سوى النور المنعكس على البحيرة 
فإننا نعتقد أن النور نفسه هو الملون والمترقرق. ولكن عندما يهد سطح 
البحيرةء ويسمح للتلوث بالركودء فإن النور يبدو صافيا وساكناء وتقودنا 
المفارقة بين الصورتين إلى التمييز بين النور ذاته وانعكاسه على البحيرةء 
وبطريقة مماثلة فإن أنشطة اليوجا الخاصة بضبط النفس» تهدىء الذهن 
والجسم وتمنع حركات الوعي المتجسدةء بحيث نتمكن من رؤية البوروشاء 
أو الوعي الخالص. 


5 قوی العبو د ية: 
هناك أولاً الجهل (أوفيدايا (رلن4. وهو الافتقار إلى إدراك أن الذات 


۹3 


الفكر الشرقى القديم 


تنتمي في نهاية المطاف إلى طبيعة البوروشا (الروح) وليس إلى طبيعة 
البراكريتي (المادة). ولآن الذات تظن» على نحو خاطىءء أنها مجرد كيان 
نفسي . عضوي» فإنه ينظر إليهاء خطا على أنها متحدة تماما مع المادة 
(البراكريتي). ونتيجة لذلك فإن هذه النفس المتجسدة تكافح للحفاظ على 
وجودها باعتبارها كيانا ماديا براكريتيا «ناسية» أن طبيعتها النهائية هي 
من طبيعة الوضي الخالص. 1 

والقوة الثانية التي تقيد نشاطات النفس المتجسدة هي الإلحاح الدائم 
لخلق الأنا ودعمه. ونحن نخبر قوة الأنا هذه (أسميتا aانصو4)‏ على أنها 
إرادة البقاء كموجود نفسي - عضوي» وهي تحول كل شيء إلى «ملكي» و 
«ليس ملكي» بينما تحاول الذات الجاهلة. على نحو يائس. الحفاظ على 
وجودها المادي (البراكريتي). 

والقوة الثالثةء راجا ١عه۸ء‏ هي افتتان بالأشياءء يعب‌آر عن نفسه من 
خلال التشبث والتعلق» فالذات الجاهلة تقوم للحفاظ على وجودها 
البراكريتي» بالتشبث بموضوعات التجريةء رابطة ذاتها بوجود هذه 
الموضوعات الهامشية. وتتعلق الذات المتجسدة» على نحو يائس ‏ في غمار 
خوفها من أن يفلت ما تمسك به ۔ لكل خبرة أو تجربة تبعث على الشعور 
باللذة. 

والقوة المقيدة الرابعةء ديفسا 4ء0۷ هي المقابل للقوة الثالثة. إنها كره 
كل شيء يهدد الذات البراكريتية ومقتهء وهي تحدث تأثيرها من خلال 
الكراهية والخوفء» وتسعى إلى تجنب أي شيء يهدد الذات المتجسدة أو 
يقضي عليها. وتقوم القوتان معاًء قوة التشبث وقوة المقت بدفع الشخص» 
وإذ تدفع كل منهما وتجذب على نحو مضاد للأخرىء فإنهما تتركان الفرد 
فى حالة من حالات الوجود مترعة بالعذاب على نحو مستمر. 

والقوة الخامسة, إرادة الحياة للآبد كبراكريتي ابهينفسا مكع۷اه طط 

هي قوة آكثر عمقا من المقت ومن الارتباطات وتكتسحها معا عندما تتهدد 
الحياة بالخطر. وهذه القوة تحكم الفرد بحيث يخاف الموت» وكل ما يرتبط 
به. وهي إذ تضرب جذورها في الجهلء فإنها تدعم دافع الأنا الخاص 
بالنفس المتجسدة,ء متشبثة بوعد زائف بالخلود النفسي ‏ العضوي. 

ولأن هذه القوى الخمس تحكم الكيفية التي تسلك بها الذات المتجسدة 
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وتفكرء فإنه لابد من فهمها بوضوح والتصدي لهاء فهي القوى الأساسية 
التي تؤكد «تذبذبات وتقلبات مادة الذهن» التي تسعى اليوجا إلى إيقافها. 
ومن خلال وقف هذه التحركات» والقضاء على القوى الدافعة التي تكمن 
وراءهاء فإن الوعي يغدو صافياء ويمكن التمييز بينه وبين البراكريتي. وهكذا 
فإن اليوجا هي على نحو جوهري عملية «إنهاء تقييد» النفس ذات الوعي 
المتجحسد. 


6 أسالیب الیو جا: 

يقسم «باتانجالي» الأساليب المتبعة لإنهاء التقييد من خلال اليوجا إلى 
ثماني مجموعات, ابتداء من الأكثر سطحية وخارجية وانتهاء بالأكثر جوانية 
وعمقاً. وينظر إلى المجموعات الأقدم من هذه الأساليب باعتبارها أوضاعاً 
ضرورية للمجموعات التى جاءعت فى وقت لاحق» وقد أدمجت فى الأساليب 
الأكثر تطوراء الخاصة بالمراحل اللاحقة ٤‏ 


7ء الضو ا بط ١‏ لأ خلا قية : 

تبداً اليوجا بمجموعة من القواعد «أو الأوامر الأخلاقية»ياما 7 حصة 
يقصد بها إعادة توجيه إرادة الشخص وأعمالهء فبدلا من التصرف انطلاقا 
من الشعور بالارتباط أو بالمقت» بدافع من قوى الأنا العمياءء يتوقع من 
الشخص أن يتصرف انطلاقا من الإشفاق المفعم بالتعاطف حيال رخاء 
الآخرين. هكذا فإن الضابط أو الكابح الأول هو أهمسا“ هء«نط4. وعلى 
الرغم من أن هذه الكلمة تعني بصورة «اللا أذى» إلا أنها مفهوم 
إيجابي بصورة أساسية. وبينما هي تستبعد كافة التصرفات التي تؤذي 
الكائنات الأخرىء وكل الأعمال التي تقوم على أساس الكراهية» وسوء 
النية. حيث المخلوقات الأخرىء فإنها بصفة جوهرية تعبر عن الحب المفعم 
بالتعاطف حيال كل المخلوقات الحية. وتطوير هذا الحب الشامل يتم إقراره 
كوسيلة فعالة للتخلص من النوازع الأنانية للأنا. 

ويتعلق الضابط أو الكابح الأخلاقي الثاني بالكلام» ذلك أن الكلام 
ينبغي أن يُسهم في رفاه الآخرينء ويتعين تجنب النوايا السيئةء والكلمات 
التي تؤذيهم» وهذا يشمل الحديث الأجوف, والثرثرة الخرقاءء والكذب 


۹5 


الفكر الشرقى القديم 


وحيث إن المبدا هو أن الكلام ينبغي أن يدفع خير الآخرين قدماء فإن آية 
نوايا أو كلمات تؤذي الآخرين تعتبر زائفةء ويتعين تجنبها. 

وعدم السرقةء وهو الضابط الأخلاقي الثالثء يستبعد أخذ ما هو ملك 
الآخر. ولكنه يمضي إلى عمق أكبرء ذلك أنه يهدف في الواقعء إلى القضاء 
على الحالة الذهنية التي ترغب فيما يملكه شخص آخر. وينظر إلى التفوق 
إلى ممتلکات شخص آخر في حد ذاته» باعتباره نوعا من إيذاء هذا 
الشخص,» ومن ثم فإنه يتعين محوه من الذهن. 

ويمضي الضابط الرابع» وهو عدم التشبت» بالحظر المفروض على 
السرقة إلى مستوى آكثر عمقاء ذلك أن عدم التشبت يعني القضاء على 
الرغبة بأسرها في امتلاك الخيرات» حتى ما يدعى ب «الملكية المشروعة». 
ويقضي هذا المبداً بأنه بينما يجوز استخدام كل ما هو ضروري للحياة من 
قبل آي شخص يحتاجه» فإن مبداً الملكية نفسه هو تعبير عن الطمع» يدقع 
قدما من خلال دافع الأنا العمياء. وهذا هو الأساس الأخلاقي لعدم التشبث. 
وهو موقف إذا تم المضي به قدما إلى أقصاه»ء فإنه لن يسمح للمرء حتى 
بأن يقبل هدية. 

والضابط الأخلاقي الخامس موجه ضد النشاط الجنسي» وبقدر ما 
ينطلق هذا النشاط من الأناء ويغذيهاء فإنه يشكل عائقاً أمام الوعي بالذاتء 
ينبغي القضاء عليه. وعلى الرغم من أن النشاط الجنسي له موضعه المشروع 
في حياة الناس العاديينء فإنه بالنسبة لمن يمارس «اليوجا» يمثل لونا من 
القيد أو العبودية. وهكذا فإن الدارس يقسم لدى بدء تكريس نفسه للدراسة 
على التزام العفة. 

وهذه الضوابط الأخلاقية الخمسةء لاتستهدف في مجملهاء القضاء 
على النشاط المحرم فحسب. وإنما هي أيضا قضاء على الدافع الذي يثير 
هذا النشاط. ولأن هذه الدوافع» وبصفة خاصة الدافع إلى دعم وجود 
الأناء تقيد المرء بأشكال الوجود المادي البراكريتي» التي تحجب نور الوعي 
الخالص» فإن مَنْ يمارس اليوجا ينبغي عليه أن يقضي عليها. وبإحلال 
الحب المفعم بالتعاطف محل الرغبة والكراهية كمنبع أساسي للفعل» فإن 
مَنْ يمارس اليوجا يخطو خطوة أولى واثقة نحو التحرر. 
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8 الالتز امات الروحية: 

يقصد بالمجموعة الثانية من أساليب الانضباط المعروفة باسم نيام © 
N4‏ دفع المرء باتجاه وجود أكثر روحانية. فأولا يتعين على المرء مراعاة 
النقاء في الفعل والتفكير والكلمة. ولابد من إبقاء الجسم نظيفاًء على نحو 
دقيق. ويتعين تجنب كل أشكال التلوث الاجتماعي والشعائري. وعندما 
يكون التلوث مما لاسبيل إلى تجنبه»ء فإنه ينبغي القيام بالتطهير بالقرابين 
التي يضحى بهاء غير أن الأكثر آهمية بالنسبة لمن يمارس اليوجا هو النقاء 
الداخلي» ذلك أنه إذا لم يكن الذهن نقياء فمن المستحيل أن تكون التصرفات 
نقيةء وبالتالي فمن يمارس اليوجا يتعين عليه أن يقضي على كل الآثار 
المترسبة عن الأفكار والأفعال السابقةء ذلك لأن هذه الأفكار من شأنها أن 
تثير أفكاراً مستقبلية ومر اخزی فإن تلك الانطباعات المترسبة والأفكار 
النشطة التي تغذي الأنا تعتبر أسوأً الإهانات التي يتعين القضاء عليها. 

والقاعدة الثانية هي أن اتی ترضی نما لذبه گافتا ما کان: 
دون أن تقلقه الأحداث والظروف» والرضا بما لدى المرء يساعده كذلك 
على أن تسشعر إخساسا تاستقاذل الذات الحفة. 

والضابط الثالث Ss‏ إلى الزهد أو التقشف. 
وهنا يقوم المرء بالعديد من الأنشطة, التي تستهدف نكران الذات» وكبح 
جماح شهواتها . والفكرة الكامنة وراء ممارسة التقشف أو الزهد هي تحرير 
المرء نفسه من تجاذب وضغوط ما يحب وما يكره» من خلال توليد شعور 
بالاستقلال عن الجسد. والزاهد» على خلاف الشخص العادي» لاتحكمه 
الرغبات» وإنما هو سيدها المسيطر عليها 

والقاعدة الرابعة هي الدراسة او في المقام الأول إلى 
موقف من يبدأ السير في هذا الطريق. وهو موقف ينبغي أن يكون قوامه 
التواضع والانفتاح على التعليم. وهي تشير في المقام الثاني إلى التعاليم 
ذاتها التي توجه المرء إلى حكمة المعلم. نصوص الفيداء أو النصوص التي 
تدور حول اليوجا. ومما له أهمية كبرى هنا فهم تعاليم التحرر وممارستها. 

وتدعو القاعدة الخامسة إلى التكريس» وقد يشمل هذا إقامة الشعائر 
لواحد أو أكثر من الأآرباب والربات» أو قد يشير إلى موقف قوامه خدمة 
قوى الكون الأعظم. كما أنه قد يشمل كذلك موقفا قوامه الإجلال لمعلم 
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المرء. وهذه القاعدةء شأن القواعد الأربع السابقةء يقصد بها تكريس المرء 
باتجاه حياة روحية يمكن فيها قهر قوى الأنا. 

الأوضاع: إذ يستقر الدارس في انضباطه الأخلاقي والروحي» فإنه 
يغدو مستعدا للقيام بالتدريبات. أو لأداء الأوضاع أو «الأساناس كة«ةءة». 
التي يراد بها تحقيق انضباط الجسد والسيطرة عليه. وهناك عشرات من 
الأوضاع الجسدية المختلفة التي يتعي أن تعلمهاء وعندما يتم إدراج تنويعات 
المواقع الأساسية فإن بعض كتب «الهاثايوجا"' موهلا اه8 » ۔ يشير إلى 
مات المواقف. وتكمن أهمية هذه الأوضاع المختلافة في السيطرة على الجسم 
وهي سيطرة تجعل من الممكن الاستقاء من معين قوى الحياة الأكثر عمقا. 
ولأن الوعي المتجسد ليس متميزاً بصورة حقيقية عن الجسم فإن السيطرة 
على الجسم» التي تجعلها الأوضاع المختلفة أمراً ممكناًء تزيد من سيطرة 
ممارس اليوجا على الوعي كذلك. وهذا أمر مهم لأن مغزى اليوجا بآسره 
هرا ع ا ار ت ت ات اک 
وليس للعبودية. 

وأوضاع اليوجاء التي لايمكن تعلمها على نحو سليم» إلا من معلم مهل 
لذلك» ينبغي أن تتم ممارستها إلى أن تصبح شيئًاً يؤدى بلا مجهود . وإذ يتم 
القيام بها على الوجه الصحيح. فإنها ستصل بالجسم إلى حيث يغدو صلباء 
ولكنه مسترخ» وعلى آهبة الاستعداد للاستجابة لتوجيهات الوعي. وقي 
البداية يتركز انتباه المرء بأسره على الأنشطة العضوية, التي تقتضيها 
الأوضاع» ولكن مع زيادة مهارة المرء فإن هذه الأنشطة تصبح عمليا مما 
يؤدى بلا جهد يذكر. ويمكن إلى حد بعيد تجاوز الوعي بالجسم» وعندئد 
يصبح الجسم أداة مناسبة لقوة الحياة المعروفة باسم البرانا ۲۲٣۲۵‏ 


9ہ ضط ١‏ لتنفس: 

تعد السيطرة على التنفس أمراً جوهرياً بالنسبة لممارسة اليوجاء ذلك 
أن التنفس يتيح الطاقة الحيوية التي تديم الحياة وتغذيها. وهذه الطاقة 
الحيويةء أو البراناء تَعَطّى6 لكل شخص عند الميلاد» ويتم تغذيتها وتطهيرها 
من خلال التنفس. وينظر إلى الشهيق باعتباره يقدم الوقود اللازم لتجديد 
هذه الطاقة. والزفير ينحي جانباً الوقود المستهلك. وعندما يكون التنفس 
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ضعيفاًء فإن طاقة الحياة تقل بسبب النفايات المتراكمة, والتغذية غير الكافية. 
وبما أن الحاجة تمس إلى مستوى عال من الطاقة الحيوية لتطهير الوعي 
وتحريره» فمن المهم السيطرة على عملية التنفس للوصول بالبرانا إلى 
الحد الأقصى. 

وبالإضافة إلى زيادة مقدار الطاقة الحيوية المتاح» فإن السيطرة على 
التنفس مهمة للتآمل» فاضطلاع المرء بوظائفه النفسية ‏ العضوية يعتمد 
بكامله على إيقاع طافة التتفس وتدفقها. وفي غمار التأمل» فإن فترة 
الهدوء بين الشهيق والزفير هي التي تسمح بأعمق ولوج إلى رحاب الوعي» 
والشهيق يفتت مجرى وعي المشاعر والأفكارء محولا إياه إلى فوضى مدوية 
والزفير يبعثر طاقات الوعي في كل الاتجاهات. ولكن بين الشهيق والزفير 
هناك هدوء وسیکون یمکن للذهن آن يركز فيهما كل طاقاته ومحتوياته في 
رؤية تكشف من ذاتها. وينبني على ذلك أن تعلم كيفية الاحتفاظ بالنفس 
لفترات طويلة دون جهد يذكر هو أمر يقدم مساعدة مهمة للتأمل. 

سحب الحواس: يقصد بالمجموعة الخامسة من أساليب ممارسة اليوجا 
إغلاق المجال في مواجهة تزويد الوعي بالزاد الحسي» حيث ينظر إلى 
اتخرانن ااا الأدوات التي کرک ا العالم لفق اتصالا 
بالموضوعات الحسيةء لتقدم الزاد مه1 للوعي. ولكن هذا الزاد يُنظر إليه 
بالفعل باعتباره نوعا من الضوضاء التي تسد الطريق في وجه الإشارات 
الخالصة الصادرة عن الوعي الداخلي اي ات وا خن م ها 
الزاد غير المطلوب» يقوم العاكف على اليوجا بممارسة سحب الحواس» 
تماماء كما تقول النصوص. على نحو ما تقوم السلحفاة بسحب أرجلها 
ورأسها إلى نفسهاء مبتعدة عن العالم الخارجي. 

وينبغي أن تتم عملية سحب الحواس على مستويات عدةء ذلك أنه 
لاينبغي فقط وقف الاتصال بالألوان والأصوات والروائح الخارجية» 
والموضوعات الملموسة, وإنما يتعين كذلك القضاء على آي اتصال 
بالموضوعات الحسية الداخلية المتولدة عن اتصال سابق بالموضوعات 
الخارجية. ولابد بالفعل من إبعاد كل آثار الاتصال الحسي على المستويات 
كافةء بحيث يغدو العقل حرا في تنظيم وتوجيه نشاطه الخاص. وفي نهاية 
المطاف فإن السؤال المطروح هو ما إذا كان ممارس اليوجا سيسمح للحواس 


9۹ 


الفكر الشرقى القديم 


بأن توجه أنشطة العقل أو ما إذا كان العقل سيتم تحريره على نحو كاف 
بحيث يتمكن من توجيه الحواس. وبما أن العقل قوة أسمى من الحواس» 
اع الا فى الها هى سيط القري ا سي لى الي الأدنى: 
جوا راا اك مار ارجا وال سحي الوا :فان و عل 

الكو ل و ا ا مو اا ا ار 
الدارانا 4م ) . ويستطيع مَنْ يمارس اليوجاء عقب السيطرة على الجسم 
او ا ركع ال ت رار و ت 
أنشطته. ونحن بحاجة إلى أن شذكر أن العقل مختات عن الوعى الخالضن 
آ و ا نوزفا یل إن امک مض لبد فی الرات :لی آنه تى بن الكل 
التي يشرق الوعى الخال وهكذا فإنه لاجد فن السيطرة على الغشل 
من خلال عمليات ممارسة التركيز, وينبغي تسكين حركاته وتفريغ محتوياتهء 
وذلك للكشف عن الوعي الأكبر عمقاً المسمى «بالبوروشا». 

ولتركيز طاقات العقل يتعين على مَن يُمارس اليوجا أن يتأمل صورة 
بصرية وتصميماً هتدسيا أو أيقونة لحد الأرباب. وفی يعض الأحيان 
يتخذ من الصوت موضوعا للتأمل» وفي أحيان أخرى قد يصبح موضوع 
ميتافيزيقي مثل فكرة «براهمان» أو الطاقة الكونية (شاكتي ناعطء) ٠‏ 
مزض رعا لمل ركن موطان اال ن دافا وط تج كل اكات 
الذشن ركرك رها كى فار راك دور حول ته اكا اه اداه 
وعيا زائفا قوامه البراكريتي وليس الوعي الخالص الذي يتمثل قوامه في 
اوها 

التأمل: لأن التركيز يستخدم موضوعا تأملياًء فإنه عاجز عن أن يقهر 
بصورة كاملة شاثية ائذات والموضوع في الوعى. ومن هتا قإنه فى المرحاة 
يواجه الوعي نقسه» لا في صورة آي موضوع» وإنما على نحو ما هو عليه 
قى طت الخاتهة المشعة بذاها :وا دراك الأجانى لتر كيز تى ةة 
إلى أن يصبح موضوعه شفافاً وكاشفاً عن الوعي الكامن تحته. هنا تكون 
كل تحركات مادة الذهن قد تم تسكينها ولا يعود هناك شىء يعوق نور 
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البوروشا. 

سامادي: مع سكون حركة الوعي المتجسد, يتجلى البوروشا بنوره الخاص. 
وهذا هو الإنجاز الكاملء الذي تصل فيه اليوجا إلى ذروتها. وبما أن حالة 
الوجود هذه تجاوز كل ثنائية بين الموضوع ‏ الذات فإنها تتجاوز الوصف. 
ولكن الكلمة المركبة سامادي ”" نطفه««ه؟ التي تستخدم للإشارة إلى هذا 
الإدراك المطلق تبدو كلمة موحية. فالمقطع «سام 5۳» يعني الكمالء وحرف 
«أ» مؤشر انعكاسي يشير إلى الذات. والمقطع «دي» هو مصدر فعل يشير 
إلى الوضع في المكان. وعندما يتم دمج هذه المكونات في كلمة «سامادي» 
فإننا نجد أمامنا مصطلحا يشير إلى الوضع الكامل من جانب الذات لنفسها 
في الوعي الخالص المسمى «بالبوروشا» أو «الآتمان». وهذاء بالطبع يمثل 
الهدف الهندوسي المطلقء وقوامه الموكشا ١1ء«‏ أي الحرية الكاملة. 

وتفسير العلاقة بين التجريبي والمطلق من جانب مدرسة السامخاياء 
وطبيعة الخطا الذي يؤدي إلى العبودية والمعاناةء وهو الخطاً الذي يتعين 
تصويبه من خلال ضبط النفس الذي تجابه اليوجا يتم تلخيصه في قصة 
هندية قديمة وأثيرة. وتدور هذه القصة حول نمر صغير, تربيه الماعز 
البريةء بعد آن حسبته من الماعزء وقد علّمه معلم» وقد أأم له آلوانا صحيحة 
من الخبرةء لكي يدرك طبيعته الحقة» طبيعة النمر. 

كانت آم النمر قد ماتت وهي تضعه» وتركت النمر الوليد وحيداً في 
الدنيا. ومن حسن الطالع أن الماعز كانت رحيمةء وتبنت النمر الصغيرء 
وراحت تعلمه كيف يلتهم العشب بأنيابه القاطعةء وكيف يثغو على نحو ما 
تفعل. ومر الوقت» وحسب النمر آنه كباقي قطيع الماعز. ولكن ذات يوم 
صادف نمر عجوز قطيع الماعز الصغير هذاء وهربت الماعز كافة في فزع 
باستتقاء النمر ۔ الماعزء الذي كان في منتصف مراحل نموه» والذي لم 
يساوره لسبب مجهول شعور بالخوف. وفيما وحش الأدغال الضاري يدنوء 
بدأ الصغير يحس بالوعي بنفسه ويشعر بعدم الارتياح» ولكي يخفي وعيه 
بنفسه بدأ يثغو قليلاء ويقضم بعض العشب» فصرخ النمر العجوز في 
الصغير في دهشة وغضب» وسأله عما عساه يفعل عندما يلتهم العشب 
ويثغو كالماعز. ولكن الصغير كان آكثر حرجا حيال هذا كله من أن يجد 
جواباء فواصل قضم العشب. وعندما استبد بنمر الأدغال الفغضب حيال 
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وأمره بأن يتطلع إلى نفسهء وصرخ به: «آذلك وجه نمر يشبه القدر آم آنه 
وجه مستطیل کوجوه الماعز١»‏ 

كان النمر الصغير لايزال أعظم خوفاً من أن يحير جواباء وهكذا حمله 
النمر العجوز إلى كهفهء ودفع بقطعة لحم كبيرة من اللحم الريان» الأحمر 
يحس بقوة جديدة وعنفوان جدید» ولم يعد یخطیء ويحسب نفسه ماعزاً 
وهز ذيله بقوة من جانب إلى آخر, وزآر كما يليق به. لقد وصل إلى التحقق 
من آنه نمر! ولم يعد ینظر إلى نفسه على آنه ما کان يبدو له فقي غمار 
جهله» وإنما أدرك طبيعته الحقة التى لاعلاقة لها بعالم الماعز. 
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الغوامش 


(1) تتريانا أوبانيشاد الكتاب الثاني 6 (المؤلف). 

(2) أحد العناصر المادية الثلاثية التي تتألف منها المادة (المترجم). 

(3) العنصر النشط في الوجود (المترجم). 

(4) العنصر الثالث للأشياء المادية. (المترجم). 

(5) بوذي 1ال8»۵ : الكلمة تعني حرفيا العقلء وترتبط بفكرة انعكاس الروح في أعضاء المعرفة 
وبهذا المعنى فإن كل معرفة هي تعديل للبوذي» مع انعكاس الوعي عليه (المترجم). 

(6) ماهات :۷1٩‏ هو الجانب الأول الذي يتطور من المادة والذي يعني عقلاً كونياً . (المترجم). 
(7) ياما ١«ه۲‏ : أصل هذه الكلمة شديد الغموض,. ومعانيها على قدر كبير من التباين» فهي في 
التراث الهندوسي تعني أحد الأديتايا أو الآلهة الممارسة للشهور وحاكم العالم السفلي والجنوب 
وهي تشير إلى إلقه الموت عند بعض القبائل الآسيوية. وفي الفيدا يرد آن ياما هو ول إنسان 
مات» ففتح هذا الطريق الموحش آمام البشرء وهو حارس الجنوب» الذي يشير إلى الموت» ومن 
الواضح أن المعنى المراد من هذه الكلمة في المتن مخالف لهذه الخلفية العامة ومفارق لها وهي 
عند باتانجالي تعني كبح الجماح وإحدى مساعدات ثمانية لليوجا. (المترجم). 

(8) همسا aء1۳ط۸‏ : كلمة سنسكريتية تعني حرفيا اللاآذىء وهي تشير إلى مبدآً آخلاقي في 
الهندوسية والجينية والبوذية يقضي بعدم إيذاء الكاثنات الحية. (المترجم). . 
(9)نياما ۳را : تعني حرهيا الالتزام بالضوابط. (المترجم). 

(10)الهاثايوجا ١ع٠۲‏ 11 : تعني حرهياً الجهد العنيف» حيث تعني كلمة هاثا العنف في مواجهة 
الراجايو[اء آي اليوجا التي يصل فيها المرء إلى التحكم في النفس والسيطرة عليها . (المترجم). 
)١١(‏ إلهة في الديانة الهندوسية ‏ والكلمة تعني القوة أو النشاط. (المترجم). 

(12) سامادي لةه : هي عند باتانجالي الشعبة الثامنة من الطريق ذي الشعب التامني 
لمساعدات اليوجاء ويتم التمييز بين مراحل مختلفة في السامادي» في مقدمتها الوعي والوعي 
الفائق. وهذه المراحل بدورها تقسم إلى منجزات ذات ظلال مختلفة من الكمالء وفي المراحل 
الأخيرة تتوقف كل عمليات التعديل العقليةء وتترك النفس في حالة خالصة لا تشوبها فا 
قوامها العزلة. وهذه هي الحرية (كايفاليا (هراد۷نهK‏ أو الاستقلال المطلق. (المترجم). 


6 | العرفة والواقح. 
الفايايا ء الفيسيسكا 


بينما كدت نصوص الأوبانيشاد الطبيمة المطاقة 
للواقع كوحدة تتم معايشتها وتجربتهاء وحاولت 
السامخايا إيضاح مايتعين أن يكون الواقع عليه لهم 
كل من تجربتنا العادية ودعاوى الأوبانيشادء فإن 
فلسفة النايايا تركز على طبيعة «معرفتنا» بالواقع. 
وليس السؤال الرئيسي هو: ما الذي يبدو عليه 
الواقع؟ وإنما هو: ما الذي تبدو عليه معرفتنا 
بالواقع؟ ما الذي نعرفه عن معرفتنا؟ ويناء على 
هذا فإن الأقسام الرئيسية من فلسفة النايايا تكرس 
لبحث مشكلات المعرفة المختلفة. وقد أكدت فلسفة 
الفيشيشكا آهمية طبيعة ما تتم معرفتهء وطرحت 
صورة ذرية لبنية الكون. 

ومشكلة المعرفة الأساسية هي مشكلة التيقن 
مما إذا كان ما يُطرح باعتباره معرفة هو كذلك 
بالفعل ولیس مجرد رآي خاطیءء» أم لا. فهل ما 
نقول إنه معرفة يكشف حقا عن الواقع؟ إن الأخطاء 
ترتكب بسهولة في موضوعات الإدراك الحسي 
والاستدلال. ففي الضوء الخافت يبدو الحبل 
المطروح على الأرض ثعباناء وهو يمكن أن يدفع 
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بشخص إلى الزعم بأنه التقى بثعبان في الطريق. ولكن إذا لم يكن هناك 
إلا حبل على الطريق» فإن من الجلي آنه ما من أحد يمكن أن يقول إن لديه 
معرفة بثعبان على الطريق. ومع إمعان النظر في أمثة من هذا النوع» فإنه 
يغدو من الممكن التكهن بأن ما «يبدو» لناء ربما كان على الدوام مختلفا عما 
هو موجود بالفعل. وربما كان قوام الأمر كما لو أن العينين تطرحان على 
الدوام الأشياء باعتبارها حمراء وصفراء وزرقاءء بينما كل الأشياء في 
حقيقتها برتقالية وسوداء وخضراء . والأذن تقدم الأصوات على نحو مختلف 
عما هي عليه بالفعل» والحواس الأخرى تقوم على النحو ذاته بتشويه الواقع 
الذي تتصل به. وتدفع تآملات مفعمة بالشك» من هذا النوع» الفيلسوف 
باتجاه محاولة تحليل طبيعة المعرفة. 

وفضي فلسفة النايايا يتم تناول تحليل المعرفة من زاوية الذات العارفة 
والموضوع الذي ستتم معرفتهء والموضوع المعروف» ووسائل الوصول إلى 
معرفة الموضوع. ويكشف تحليل دعاوى المعرفة أن هذه العناصر الأربعة 
متضمنة في كل معرفةء ذلك آنه لا توجد معرفة إلا حين يعرف شخص 
شيئًا. ومن يعرف هو الذات» والشيء الذي تتم معرفته هو الموضوع. وهذا 
الأخير إما أن يكون الموضوع الذي ستجري معرهته»ء أو الموضوع الذي عرف 
بالفعل. وجوهر معرفة الأشياء هو الانتقال من الجهلء وهو تلك الحالة 
التي تكون فيها الذات منفصلة عن الموضوع» إلى المعرفةء أعني تلك الحالة 
التي تصبح فيها الذات» من خلال العديد من الوسائل مرتبطة بالموضوع 
بطرق معينة. وتشكل هذه العلاقات عملية معرفة الموضوع» ومعنى ذلك أن 
آي شخص يرغب في الوصول إلى فهم لطبيعة المعرفة يتعين عليه أن يولي 
عنایته ل: 

| . الذات العارفة. 

2. الموضوع المراد معرفته. 

3 الموضوع كما هو معروف. 

4 الوسائل التي من خلالها سيغدو الموضوع معروها. 

والمعرفة هي في جوهرهاء بحسب الناياياء الكشف عن موضوع ماء ويتم 
التمييز بين وسائل المعرفة وفقا للأسباب المختلفة هذا يفضي إلى الإدراك 
الحسي» والاستدلال» والقياس» والبرهان كأريع وسائل أساسية» أو مصادر 
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والمبداً المستخدم للتميز بين هذه المصادر هو أن الشخص يقوم بأربعة 
أشياء مختافة بصورة رئيسية في غمار الوصول إلى معرفة شيء بكل 
نة من اط احا روف ا افا وة ارذ ةف 
E a‏ اا اا و و 
التي تشكل بها طرقا مختلفة للمعرفة. 


| د المعرفة الحسية: 

ترف المعرفة الحسية بأنها المعرفة الحقة, والمحددةء الناشئّة عن اتصال 
الحواس بموضوعاتها المناسبة”'. ومن المعروف» من خلال وسائل الإدراك 
الحسىء إن هذه الكلمات التى تقرؤها الآن تبدو على قطعة من الورق. 
مم اتان اتن تاز کات ات فكل اتكلعات اذا كان ان عا 
ا هن الورك فاه 9 مدرك خا ا مو اول ال دة 
ولا يعرف. إذا كانت كلمات أو خربشات آو نملاء ولن تكون هذه حالة آصيلة 
من حالات الإدراك الحسي» ذلك أن الموضوع المدرك غير محدد. وإذا قدر 
للمرء أن يخطىء فيحسب الحبل ثعباناء فإن ذلك لن يكون بالمثل إدراكا 
حسيا أصيلاء حيث لن يكون معرفة حقيقية, إذ لا ثعبان هناك ليتم إدراكه. 

غير آنه حتى في حالات الخداع الحسي آو الأخطاءء ألا يتم بالفعل 
إدراك شيء ما يبدو أنه لا يمكن للحواس أن تستكشف الموضوعات الحسية 
دون مثير خارجي من نوع ماء فما لم يكن هناك شيء تتصل به الحواس» 
فلن يكون هناك ما يكشف عنه. وفضلا عن ذلك فلو أنه كان بمقدور 
الحواس الكشف عن شيء ما عندما لا يكون هناك اتصال من أي نوع 
فربما اتضح أن التجرية الحسية المزعومة كلها من هذا النوع» وأنه في 
الواقع لا شيء في العالم لتدركه الحواس. ولكن هذا القول متناقض ذاتياء 
فالزعم نفسه يقوم على أساس افتراض الاتصال الحسي الحقيقي. 

لكنه لا يزال من الضروري أن نوضح كيف تختلف الإدراكات الأصيلة 
من النوع المعترف به عن الأخطاء الحسيةء وكيف يمكن التمييز بينهما. 
وإيضاح النايايا لهذه النقطة يقوم على أساس تمييز بين نوعين من الإدراك. 
فالاإدراك المحدد ۔ كإدراك الكلمات فوق هذه الورقة يسبقه إدراك غير 
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محدد ۔ آي اتصال حسي بالعلامات فوق الورقة. قبل تعرفها وتصنيفها 
باعتبارها كلمات. ولا معنى للحديث عن الخطا الإدراكي بالإشارة إلى 
الإدراك غير المحددء فلا شيء يحمل على آنه شيءء. وبالتالي فلا يمكن 
الظن بأنه شيء مخالف لما هو عليه. والإدراك غير المحدد هو اتصال 
الحاسة بموضوعها. وهو آكثر التجارب الحسية أولية» حيث يقتصر على 
وجه الدقة على ما يعطيه الاتصال الحسي. ولكنه لا يصنف على أنه معرفة 


حسبهة. 

كتفي ا لرا الحم إراكا بخسة ا ت فة الضف نالسر 
الح اا ما اورا ال ا رها كا م و ها له 
کان و اوقا ن کن ت ا ا وک که 
افر ةة مارو ور اف ي ال وان لاخر 
ارىق الوا واا هاف نال را فال 
فد کون وا جا وار إلى شي اة اا داو ا ر ای 
ارا ف ا ی ا ایی کی ا 
الخ ة اأباشة ربن شي كلاف داك وعو خد اهال ا ار لياراك 
ک غ ک غای ل و اة الحا اباد وف 
ف ا و م ا ا وکر غمار وراك داو 
ای ا ااا و ع ن ان وا ف ت ا 
کلک ھی ااال کے اد یر کان ویک 
لرك الوك الا هيار فاخو مدق عل ماه كن ال 
راتا هو لد رافة ادف ماهو كه راقل: 

رکو الان کر سان ل اكع الى كن ها رف اكان 
a E SNA LN Ea‏ 
اك اناا د الاك و الراك الذي بجر اذز كه لان ذلك 
من شأنه أن يعني معرفة ماهو معرفة حقيقية من خلال المضي إلى خارج 
اا ا ك د ا اا ر کل و 
ا اف کف فة دو ف عامل هی که هری 
أخوسرن الان ا عي و ومر فلك إل مال ات درو ان 
و ا ای وو الاد واا 
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وتشير فلسفة «النايايا ٠رةر۸»‏ بناء على ذلك إلى أن المزاعم المعرفية 
الخاطئة يتم رصدها على نحو مطلق من خلال نجاح الممارسة. فإذا كان 
إدراك المرء للمادة البيضاء الناعمة الحبيبات الموضوعة في «وعاء» على 
المائدة باعتبارها سكراً هو إدراك خاطىءء لأن الوعاء يحتوي في الواقع 
على ملح» فلن يجدى إلقاء عشرات النظرات الأخرى على تلك المادة. وإنما 
من الضروريء» بالأحرىء» القيام بعمل على أساس من الإدراك» ورؤية ما 
سيسفر عنه هذا العمل. وإذا كان الإدراك بعيدا عن الخطا فإن ملعقة من 
محتويات الوعاء سوف تجعل القهوة مشروبا سائغا. أما إذا كان الإدراك 
خاطتًا لأن الوعاء يحتوي على ملح» فإن ملعقة منه في القهوة ستجعل 
محتويات القدح شيئًا لا سبيل إلى شربه. وقي غمار توسيع نطاق مبداً 
التحقق من صحة المزاعم الإدراكية هذاء فإننا نصل إلى موقف مفاده أنه 
كائنا ما كان ما يكلل بالتوفيق ۔ بمعنى أنه يزودنا النشاط الناجح» ويفضي 
بالفعل إلى السعادة والتحرير الإنسانيين. فإنه يكون صحيحا لأنه يتم رؤيته 
باعتباره متطابقا مع الواقع على نحو ما يشهد النشاط الناجح. 

وبهذه الطريقة حدد فلاسفة «الناياياء» الإدراك الصحيح من خلال 
التطابق مع الواقعء ولكنهم يدعون إلى الممارسة باعتبارها الأداة التي تشهد 
على هذا التطابق. 

ويمكن التمييز بين آنواع مختلفة من المعرفة الإدراكية الحسية بحسب 
الطرق التي يتم من خلالها تحقيق الاتصال بين الحواس وموضوعاتهاء 
والإدراك الحسي العادي يحدث عندما ترى العين لونا أو تسمع الأذن 
صوتاء آو يشم الأنف روائح» أو يتذوق اللسان طعوماء أو تستشعر المقاومة 
أو يتصل الذهن بالحالات والعمليات العضويةء وتؤدي الأنواع الخمسة الأولى 
من المعرفة الحسية إلى إدراك غير معين» آو إلى مجرد التجرية الحسية 
الأساسية ذاتها. آما النوع السادس من المعرفة الحسيةء وهي معرفة داخليةء 
فهو آمر متعلق بالشعور بالتجارب الحسية وإدراكهاء باعتبارها هذا الشيء 
أو ذاك» وهو يتطابق مع الإدراك الحسي المعيّن المألوف. 

وبالإضافة إلى ذلك تسلم فلسفة النايايا بوجود إدراك يجاوز المآلوف 
فتحليل معرطتنا يكشف عن أنه ليس هناك تجارب حسية أساسية» وإدراكات 
حسية للأشياء الفردية فقط, وإنما هناك أيضا إدراكات لطبائع الأشياء. 
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فالتجربة البصرية لبقع لونية معينة لا تدرك باعتبارها شيئًا فرديا فحسب 
يقال له «راما ١۳ه۸»‏ مثلاء وإنما يدرك باعتباره ذلك الرجل «راما». ولا کان 
إدراك طبيعة الفردء والذي من خلاله يمكن تعرف الفرد بحسبانه عضوا 
في فئة (هي فة «الرجل»). ليس معطى باعتباره إدراكا عادياء فإنه ينظر 
إليه على أنه نوع من ثلاثة أنواع من الإدراك يجاوز الإدراك المألوف. 

أما النوع الثاني من الإدراك الذي يجاوز الإدراك المألوف فهو يوضح أن 
ماهو مناسب لأحد أعضاء الحواس.» يمكن أن يصبح موضوعا لحاسة 
أخرى. فعلى سبيل المثال: غالبا مايقال إن الثلج يبدو بارداء وأن الزهور 
تبدو ناعمةء أو عبقةء ولكن البرودة والنعومة والعبق ليست موضوعات 
مناسبة للإبصارء ومن هنا فإن هذه الأنواع من التجارب الإدراكية ينظر 
إليها على آنها تجاوز الإدراك المألوف. 

ويشير النوع الثالتث من الإدراك الذي يجاوز الإدراك المألوف إلى إدراك 
الأشياء في الماضي أو المستقبلء آو هي خبيئةء أو وهي صغيرة على نحو لا 
متتاه» قي حجمها من قبل شخص يتمتع بقدرات غير عادية يولدها تأمل 
ضبط النفس أو اليوجا 2ع٥۲.‏ 


2 اا ستد لال : 

على الرغم من أن الإدراك الحسي نوع آساسي من أنواع المعرفةء فإن 
هناك ثلاث وسائل أخرى للمعرفةء تعترف بها فلسفة النايايا ١رهر.‏ وينظر 
إلى الاستدلال باعتباره وسيلة مستقلةء من وسائل المعرفة المشروعة, تمرف 
بأنها نتاج لمعرفة تأتي بعد معرفة أخرى . فعلى سبيل المثال يمكن من 
المعرفة الحسية أن نستدل شيتًا عن الواقع لم يسبق إدراكه بالفعل من قبل 
قط. ونحن نعرف آن «الديناصورات» قد وجدت بسبب بقايا حفرية معينة 
تمت مشاهدتهاء فالاستدلال ينطلق مما تم إدراكه بالفعل إلى شيء لم يتم 
إدراكه بعد . وذلك عن طريق «شيء ما» هو طرف ثالث يدعی سببا ويؤدي 
وظيفة الحد الأوسط في التفكير القياسي» فعلى سبيل المثالء في الاستدلال 
القياسي «هناك نار على التل بسبب وجود دخان ينبعث منه» وحيثما وجد 
الان بذك النار فإن «الارتباط الكلي بين الدخان والنار هو السبب 
(«الشيء» الثالث) في تأكيد وجود النار على التل حتى على الرغم من آنها 
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لم يتم إدراكها بالفعل. 

ويضرب على النحو التالي مثل يستخدم بصورة شائعة للاستدلال في 
صورته القياسية العادية: 

| هناك نار على التل البعيد. 
لأن التل ينبعث منه الدخان. 
وکل ما ینبعث منه الدخان يوجد به نار» کالموقد متلا. 
- ومن التل البعيد ينبعث دخان كالذي يصاحب النار باستمرار. 
إذن توجد نار على التل البعيد. 

وتميز «فلسفة النايايا» بين التفكير لكي يقنع المرء نفسه» والتفكير لإقناع 
شخص آخر. ولدى التفكير لإقناع المرء لنفسهء فليس من الضروري قطع 
الخطوات على نحو تفصيلي على نحو ما هو موضح فيما سبق» إذ يمكن 
إما استبعاد الخطوتين الأوليين أو الخطوتين الأخيرتين. ولكن عندما يطرح 
الاستدلال» من الناحية الصوريةء ليتأمله شخص آخر. فلابد من الإصرار 
على الخطوات الخمس كلها. والجزء الجوهري في الاستدلال في المثال 
السابق هو الوصول إلى معرفة وجود نار على التل على آساس: 

ا الدخان المدرك. 

2 . السبب الذي يشكله الارتباط الدائم بين الدخان والنار. 

وفي المثال السابق يمثل الافتراض الأول الزعم المعرفي الجديدء ويقدم 
الافتراض الثاني الأسس الإدراكية لهذا الزعم الجديد. ويؤكد الافتراض 
الثالث السبب في القيام بانتقال من زعم يتعلق بالدخان إلى آخر يدور حول 
النار. إن بطاقة الاستدلالء إذا جاز استخدام هذا التعبير» هي التي تمكن 
المرء من الانتقال إلى النتيجة التي يشكل الزعم المعرفي الاستدلالي. 
والافتراض الرابع يؤكد أن بطاقة الاستدلال مناسبة لهذه الرحلةء أي أن 
السبب ينطبق على هذه الحالة. ويكرر الافتراض الخامس الزعم» الذي لم 
يعد الآن مسآلة توضع موضع الاختبارء بل طرحا معرفيا صحيحا على نحو 
ما أثبتته المبررات المقدمة. 

ومن الواضح أن الجزء الحاسم أكثر من غيره في العملية الاستدلالية 
هو تقديم المبررء آي الخطوة الثالثةء أعني ذلك الارتباط الدائم بين موضوعين 
أو حدثين. فإذا سلمنا بآنه قد لوحظ في مناسبةء أو في مائة مناسبة في 
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الماضي» أن النار قد صاحبها الدخانء فهل هذا ضمان بأنه في الحالة 
المقبلة ستكون النار مصاحبة للدخان؟ وفي النهاية إن كون أول عشرة أشخاص 
أو مائة شخص, دخلوا مبنى الأمم المتحدة كانوا من الذكور لا يعني أن 
الشسخس الٹانی آلذی ودخل انی سیگون گرا 

وينظر فلاسفة «النايايا» إلى عدد الموضوعات أو الأحداث الفردية 
كجزء مهم من إقرار الارتباطات الكلية بين الأحداث أو الموضوعات. فإذا 
شوهدت عشرة غربان سوداءء ولم تتم مشاهدة غراب واحد لا يجلله السوادء 
فإن هناك احتمالا لوجود ارتباط كلي بين السواد وكون الطائر غراباء ولكن 
إذا شوهدت آلاف الغربانء وكلها سوداءء فإن هذا الاحتمال يزيد. غير أنه 
حتى إذا شوهدت ملايين الغربانء وكلها سوداءء ثم كان الغراب التالي في 
المشاهدة غرابا أبيض. فإن احتمال وجود ارتباط كلي بين كون الطائر غرابا 
وكونه سود يغدو صفراًء حتى» إن كنا نرغب في القول إن الاحتمال كبير 
لآن يكون الغراب الثاني بعد المليون أسود. 

ولكن لو أن الأمر كذلك» فسوف يبدو أنه ما من قدر من الحالات 
المؤكدة سيقدر له أن يرسي دعائم الارتباط الضروري بين الأحداث 
والموضوعات. ذلك آنه سيكون من الممكن على الدوام أن تدحض الحالة 
التالية التي نلاحظها ضرورة الارتباط. وفي ضوء هذا الإمكانء وعلى 
اترم من أن طفغة «النايايا» تكد كرا وجرد التجرية الوجبة وغباب 
التجربة السالبة فإن الأمر لا يتوقف عند هذا الحد. وهم يقولون إنه في 
نهاية المطاف هتاك فرق بين أدعاء مثل «حيثما يوجد دخان هتاك ثار» من 
ناحية والادعاء القائل «كل الغريان سوداء» من ناحية أخرى. والفرق هو أنه 
ليس هناك شيء في طبيعة الغربان يقتضي السوادء ولكن هناك شيا في 
طبيعة الدخان يرتبط بالنار. ٠‏ ۰ 

ورغم ذلك فإنه حتى إذا كان هناك فرق حقا بين هاتين الحالتينء فإن 
السؤال لا يزال يثور حول الكيفية التي يمكن بها تحديد أنه في بعض 
الحالات نجد أن الارتباط مطلق وضروري لأنه ارتباط سببي» بينما هو في 
حالات أخرى مجرد مصادفة ليس لها آي ساس سببي. وبما أن القياس 
ينطلق من المعرفة الحسيةء فإنه إذا وجدت معرفة بارتباط مطلق وضروري 
بين الأحداث أو الموضوعات. فلابد أن هذه الضرورة مدركة وليست مستدلا 
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عليها. ومن هنا فإن فلسفة «النايايا» تدرج في المعرفة الحسية إدراك 
الطبيعة الطبقية للفرد . وهذا نوع من الإدراك الذي يجاوز الإدراك المآلوف› 
والذې بمقتضاه يتم إدراك الفرد لا باعتباره هذا الشىء أو الحادث بعينه أو 
a ANA AE‏ 
من الأشياء» حيث يتم إدراك طبيعة الفئةء أو الجوهرء جنبا إلى جنب مع 
الخصائص الفردية للشيء أو للحادث. 

وتنتمي هذه الاستدلالات التي تتضمن ارتباطا كليا إلى أحد نوعين 
اثنبن» فإما ١‏ أن النتيجة غير المدركة يمكن الاستدلال عليها من السبب 
المدرك» آو 2 أن السبب غير المدرك يمكن الاستدلال عليه من النتيجة 
المدركة. وتعتمد الاستدلالات الأخرى كافة على اطراد غير سببي وغير 
ضروري» وليس من الممكن إظهار آنها صحيحة بالضرورة. 

وقد قام فلاسفة «النايايا» للمساعدة في تجنب أخطاء معينة شائعة 
بإعداد قائمة بعدد من المغالطات أو الأخطاء الشائعةء التي ينبغي تجنبها. 
وتعرف المغالطة بأنها مايبدو مبررا مشروعا لاستدلال معينء ولكنه» فقي 
الواقع» ليس مبررا مشروعاء ففي الاستدلال «هناك نار على التل» لأن 
هناك دخانا على التلء وحيثما وجد الدخان وجدت النار». فإن النتيجة 
المستدل عليها هي أن هناك نارا على التل. والقول: «هناك نار» إنما يقال 
غ ال ن اا الفنية فإن اصطلاح «النار» يسمى ساديا aرطلة؟.‏ 
واصطلاح «التل» یسمی باکشا ۴۵14. ومبرر القول «هناك دخان» يسمی 
هيتو .1٥0‏ وما لم يكن ماينظر إليه على آنه مبرر للربط بين الساديا (النار) 
بالباكشا (التل) هو مبرر الاستدلال» آو هيتوء فإن الاستدلال سيكون غير 
مشروع. ولكي نتآكد من أن الهيتو المقدم» أو المبرر» سيكون مبررا بالفعلء 
لابد من مراعاة عدة قواعد: 

| . أن المبررء أو الهيتو. لابد آن يكون ماثلا في الباكشا (التل) وفي كل 
الموضوعات الأخرى التي تحتوي على (النار) الساديا. 

2 لابد للمبررء أو الهيتوء أن يكون غائبا من الموضوعات التي لا يوجد 
بها (النار) الساديا. 

3. ينبغي آلا يتتاقض الافتراض المستدل عليه مع الإدراك الحسي 
السليم. 
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4 ينبغي ألا يجعل المبرر أو الهيتو من الأمور الممكنة خلاصة تتناقض 
مع الافتراض المستدل عليه. 


3 د المقار ضة: 

الوسيلة الثالثة للمعرفة الصحيحة التي يعترف بها فلاسفة النايايا هي 
المغرفة عن طريق المقارنة القائمة على أساس التشابهء فعلى سبيل المثال 
إا عرفت ها اه رد لهاو ادرا اکر ف ا مت 
فقد تصل إلى معرفة أن الحيوان الذي صادفته في الغابة لم يكن إلا 
قرا ودا آمو هاف عن أن رغال لك الام الذي نطق على مرضوع 
ن فغلى محل فال آ5ا شاه ال غزالة تة الأزلى و قل هركاف 
غزالة» فإن المعرفة ستكون راجعة للشهادةء وليس للمقارنة. والمعرفة عن 
طريق المقارنة تتحقق عندما يتم ربط الاسم بموضوع مجهول على يد 
العارف على ساس من تشابه الموضوع المجهول مع موضوع معلوم. والجانب 
الجوهري في هذه الطريقة من طرق المعرفة هو ملاحظة التشابه. وقد 
اع م كرو دايا أن آلزان اماه رو رغ راكوا 
على هذاء فإن معرفة طبيعة موضوع جديد على أساس قوة تشابهه مع 
موضوع معروف تشكل وسيلة مستقلة للمعرفة. وبينما تتضمن المعرهفة المقارنة 
كلا من الإدراك الحسي والاستدلال» فليس من المستطاع الهبوط بها إلى 
أي منهماء وبالتالي يتعين الاعتراف بها كوسيلة ثالثة من وسائل المعرفة. 


4 . الشهاد ة: 

ENE Sl A aN aN GO 
يطلق عليها من الناحية الفنية اسم شابدا aلطاةط؟ الذي يعني حرفيا كلمة‎ 
E a E a E 
يمكن الأعتماد عليه بقوتها .والرآي تيس كالعرفة سواء بجسواء ذلك آن‎ 
الرای کی روا کی ار اوی اوک کا ورک ا‎ 
ك آق سح رأف شح آخر ان اة لرك ون إا رها‎ 
التغاى الفرةة افخ أن فن عرف اسيا رن لوول اها إا‎ 
فهم المرء الدعوى. والمعايير الثلاثة للمعرفة التي تقوم على أساس شهادة‎ 
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| ينبغي أن يكون الشخص المتحدث أمينا ويعتمد عليه بصورة مطلقة. 
2 يتعين أن يعرف الشخص المتحدث بالفعل مايقوم بإيصاله. 
3 لابد من أن يتفهم السامع على وجه الدقة ما يسمعه. 


5 د موضو عات المعرفة : 

بعد أن تم تحليل الطرق المشروعة للمعرفةء فإن الخطوة التالية هي 
تمحيص موضوعات المعرفة المشروعة. وتدرج فلسفة «النايايا» كموضوعات 
للمعرقة: النفس» الجسه» الحواس ومؤوضوعاتهاء المعرقة الذهن: القعل؛ 
الاختلالات العقليةء اللذة. الألمء المعاناةء والتحرر من المعاناة. وتعتمد 
موضوعات المعرفة هذه كافة على العلاقة بين ذات عارفة وعالم من 
الموضوعات» فهي ينبغي أن تكون على صلة بأعمال وانطباعات ذات ما. 
وإذا تمعن المرء في موضوعات المعرفة من منظور وجودها المستقل فإنها 
ستشمل مقولات مذهب الفيشيشكا. وهذه المقولات هى: 

ا تهر 1 ىة اة اة ادو ا 
EE‏ 

هذه المقولات هي آنواع الموضوعات التي تقابل الأنواع المختلفة من 
الأنواع المدركةء ومادامت الإدراكات الحسية تعود إلى الاتصال بالموضوعات 
التي تخبرها الذاتء فلابد أن تعود الاختلافات في الموضوعات المدركة إلى 
موضوعات حقيقية مختلفة. وهكذا فإن تصنيف موضوعات المعرفة يؤدي 
إلى تصنيف للأشياء الموجودةء مثلما تعود الاختلافات فى الإدراك إلى 
اختلافات في الأشياء المدركة. 

النوع الأول من الشيء الموجود هو الجوهرء وهو يشير إلى ذلك الذي 
يوجد على نحو مستقل عن الأنواع الأخرى من الأشياءء ولكنه «محل» وجود 
الآنواع الآخرى من الأشياء. ونما كان الجوهر حقيقة في حد ذاتهاء فإنما 
يمكن النظر إليه على أنه الحامل للكيفيات والأفعال. وتشمل مقولة الجوهر 
| التراب 2 الماء 3 النور 4 الهواء 5 الأثير 6 الزمان 7 المكان 8. النفس 
9. الذهن. وينظر إلى التراب والماء والنور والهواء والأثير باعتبارها عناصر 
ماديةء حيث إن كلا منها يعرف بحاسة خارجية معينة,ء فالتراب يعرف 
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بالشم والماء بالذوق» والنور بالإبصارء والهواء باللمس» والأثير بالصوت. 

ويمكن النظر إلى هذه الجواهر بطريقتينء فمن الممكن أولا الاعتقاد 
بأنها ذريةء أزلية. لا تنقسم وهي ثانيا نتاج تجميعات للذرات» وهي في هذه 
الحالة زمنية مؤفتةء مركبةء قابلة للفناءء من حيث إنها نتاج لتجميع من 
الذرات. ولا كانت الجواهرء إذا همت بمعنى الأشياء المركبة» مثل هذه 
الجرةء تتألف من ذرات» فإنها عرف على ساس الاستدلالء وإذا ما تحطمت 
الجرة فإنها تتكسر إلى العديد من الأجزاءء وكل من هذه الأجزاء يمكن أن 
ينكسر من جديد ثم تنقسم إلى المزيد من الأجزاء. ولكن أياً ما كان مدى 
استمرار هذه العمليةء فإن من المستحيل أن يغدو كل جزء قابلا للفتاء 
فذلك من شأنه آن يعني آنه مركب. ولكن إذا كانت الأشياء المركبة موجودة 
فإن من الضروري أن تكون مكوناتها النهائية بسيطة. وإلا فإن الأشياء 
المركبة. بحسب الفيشيشكا لن يتم إنتاجها. ومن هنا فإن المكونات النهائية 
للجواهر الجامدة ينبغي أن تكون ذرية ويستدل على جوهر المكان على 
أساس آن الصوت يدرك حسياء وحيث إن الصوت كيف فلابد من وجود 
ذلك الذي ينداح فيه الصوت,» أو ذلك الذي ينتمي الصوت إليهء أي المكان. 

ونحن نعرف أن الزمان والمكان موجودان» بسبب إدراكنا الحسي للهناء 
ا ك المد و الكو الاي رالساكر وال وار رت 
وبالتالي فلابد من وجودها في جوهر يعرف على آنه الذات» وهو ساس 
الوعي. ويستدل على الذهن على أساس أننا نعرف الشعور والإرادة. ولكن 
بما أنهما لا تتم معرفتهما عن طريق الحواس الخارجيةء فلا بد من أنهما 
يعرفان بالذهن. وبالإضافة إلى ذلك فهناك ما يوجه ويجمع اتصالاتها في 
إطار من التجرية أو الخبرةء وذلك الذي تستقر فيه اتصالات الحواس 
باعتبارها كيفيات ليس إلا الجوهر المعروف باسم الذهن. 

والفئة الثانية من الموضوعات المعروفة هي الكيف» وهي تشير إلى 
الكيفيات المختلفة للجواهرء والتي تشمل اتون الراتدة الال السوت 
العدد» القياسء الاختلافء» الارتباط» الانقصالء الطول أو القصرء البعد أو 
القرب.» المعرفة.ء السعادةء الحزنء الإرادةء والكراهيةء الجهد» الثقلء السيولة 
والقدرةء الجدارة النقص. وهذه القائمة من الخواص هي طريقة للقول إن 
الأشياء أو الجواهر يمكنء على سبيل المثالء أن تكون حمراء أو زرقاءء ذفاذة 
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أو عبقةء متواصلة أو متباعدةء دقيقة أو صاكة للسمع» واحدة أو متعددة 
كبيرة أو صغيرةء متشابهة أو مختلفةء منفصلة أو متصلةء طويلة أو قصيرةء 
بعيدة أو قريبةء عارفة أو جاهلةء سعيدة أو شقيةء راغبة أو زاهدةء محبة أو 
كارهة. مضنية أو سهلة المنالء خفيفة أو ثقيلة. متحركة أو ثابتةء قادرة أو 
عاجزة» خيرة أو شريرة. وهناك العديد من التقسيمات لبعض الكيفيات» 
لكن القائمة التي أوردناها ينظر إليها باعتبارها تشير إلى الأنواع الأساسية 
من خواص الجواهر. 

والنوع الثالث من أنواع الواقع الأساسي غير القابل للرد يتمثل في 
الحركة. وأنواع الحركة المختلفة هي ١‏ . إلى أعلى 2. إلى أسفل 3 التقلص 
4. التمدد 5. النقلة. وأنواع الحركة هي أنواع الواقع التي تفسر التفيرات 
التي تطرأً على الجواهر. 

والفئة الرابعة هي فة الماهيات الكلية ءءءمءءء٤‏ a1ءإم1۷«لاء‏ وهي تفسر 
التشابه الموجود بين الجواهر أو الكيفيات أو الأفعالء فأربع بقرات وأريعة 
أشياء حمراء وآربع حركات علوية يظل كل منها هو نفسه أو على حاله من 
حیيث إنه بقرات أو أشياء حمراء أو حركات علوية. وينظر إلى هذا التشابه 
أو البقاء على الحال باعتباره موضوعيا أو ينتمي إلى الأشياء الفرد على 
نحو حقيقي كما هي الحال بالنسبة للكيفيات. والسبب في أن البقرات 
الأربع يمكن تعرفها جميعها بحسبانها بقرات هو آنها تشترك في الجوهر 
نفسه أو في الطبيعة عينها. وهذا الجوهر هو الذي يمكن المرء من أن يكون 
فة من التصورات وآن يصنف الأشياء الفردية في فثات مختلفة. 

وتدرك الأشياء الجزئية في مجال متصل للحس والنشاط الذهني. 
وترجع القدرة على الإدراك الحسي لموضوعات جزئية ومتميزة إلى مقولة 
الجزئية التي ينتمي إليها الموضوع الذي يتم إدراكه. وإذا لم تكن الأشياء 
متمتعة بطابع متميز عن الأشياء الآخرى» فلن يكون هناك مبرر لإدراكها 
باعتبارها مختلفةء ولكن بما آنها يتم إدراكها على آنها مختلفةء فلابد أن 
هناك أساسا لهذا الاختلاف في الواقع. ومن هنا فإن الجزئية لابد أن 
توجد في الواقع. 

تعكس مقولة المحابثة الحقيقة القائلة إن الأشياء المختلفةء كالجوهر أو 
الكيف» أو الفعل... إلخ تبدو ككل واحد. وهكذا فإن حجم الإنسان ولونه 
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وطبيعته كإنسان» وجزئيته باعتباره هذا الإنسان على وجه التحديد» كل 
ذلك يبدو متحدا للغاية بحيث إن ذهننا ينصرف إلى شيء واحد يبدو لناء 
وليس مجموعة من الأشياء تتبدى أمامنا . وهكذا فإن الكل يتضمن أجزاءه 
فالقدح متضمن في الصلصال,» والقلم متضمن في الخشب... إلخ. ولابد 
أن ساس وحدة المقولات المختلفة. الأخرى» كغيرها من المقولات» كامن فى 
الواقع» باعتباره مختلفا عن الأنواع الأخرى من الأشياء وإلا لبدا كواحد فن 
الأنواع الأخرى من الأشياء. وليس كشيء منفصل» ومن هنا فإن مقولة 
المحايثة يتم الاعتراف بها كنوع مستقل من أنواع الواقع. 

وبالإضافة إلى الأنواع الموضحةء فيما سبق من الموضوعات القابلة 
للمعرفةء فهناك العدم. وعلى الرغم من أن العدم قد يبدو نوعا غريبا من 
آنواع الواقعء فإن وجوده لا يمكن أن يوضع موضع التساؤل في رآي 
الفيشيشكاء ذلك لأن وضعه موضع التساؤل يعني الإشارة إلى آنه ليس 
موجوداء وهو تأكيد لفئة العدم. ولا يكون السلب أو النفي أمرا ممكناء إلا 
بافتراض العدم. 

وبالطريقة التي أوضحناها توا تصل فلسفتا النايايا والفيشيشكا إلى 
رؤيتهما الميتافيزيقية للواقع. وهذه القائمة من الأنواع الأساسية للأشياء 
الموجودة هي صورة تقريبية للكون الأنطولوجي. 


6 د العار فے: 

تذهب النايايا في بحثها للذات العارفةء وليس للموضوعات المعروفة أو 
الموضوعات باعتبارها معلومة ۔ إلى القول إن الذات جوهر فريد. وخواص 
هذا الجوهر هى المعرفة والشعور والإرادة. ومن هنا فإن الذات تعرف 
باعتبارها الخر في الق جرف ا كات ا غو اكه را ةراك 
إلخ. فهذه الكيفيات تنبع من المعرفة والشعور والإرادة. والآن ما من كيف 
من هذه الكيفيات يتسم بالطابع المادي حيث إنها لا يمكن إدراكها على آنها 
كيف مادي عن طريق الحواس. وبالتالي فلابد من التسليم بأنها تنتمي إلى 
جوهر ماء وليس إلى جوهر مادي. وفضلا عن ذلك فإن الذات لابد أنها 
متميزة عن الموضوعات المادية أو عن الأحاسيس» وعن وعي الذهنء لأن 
الذات تخبر هذا كله. وقد يتساءل المرء: من الذي يعرف الواقع» ومن الذي 
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يدرك إدراكا حسياء ومن الذي يحصي... إلخ؟ وفي كل حالة تكون الإجابة: 
«الذات». وحيث إن كل شيء آخر يمكن أن يكون موضوعا للذات» ولكن 
الموضوعات ۔باعتبارها كذلك. ددن ي ذاتاء تصبح بالنسبة لها موضوعات» 
فإنه ينبني على ذلك أن الذات لا يمكن أن تكون موضوعاء وبالتالي لا يمكن 
أن تتطابق مع آي شيء يصبح موضوعاء ذلك آنها ينبغي أن تكون ذاتا على 
الدوام. 

وبما أن الذات جوهر فريد ووعي ينتمي إليها كخاصيةء فإنها لا تعتمد 
في وجودها على الوعي» فالواقع أنه بحسب فلسفة النايايا سيكون التحرر 
المطلق. أو الحريةء تحررا كذلك من الوعي. والسبب في هذا هو أن الوعي 
ينظر إليه باعتباره وعيا بشيء أو بآخرء ولكن ذلك يفترض» بصورة مسبقةء 
ثنائية بين الذات والنكع وها تكون هناك ثنائية. فإن هناك معاناة 
محتملة أو عبوديةء ذلك أن الذات يمكن أن يقيدها الموضوع وأن تتعرض 
للمعاناة. ولكن للقضاء على المعاناة والعبودية لابد من القضاء على الثائية. 
ويمكن القيام بهذا لدى القضاء على الوعي» ولكن إذا كانت النفس في 
جوهرها وعياء فإن هذا سيعني فتاء النفس» غير أنه من حيث إن الوعي 
طابع مميز للذات فحسب» فإنها لا يتم إفناؤها لدى القضاء على الوعي. 
وكل ما يمكن أن يقال عن النفس في هذه الحالة هو آنها توجد باعتبارها 
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هوامش 


(1) الكتاب المقدس للهندوس الجزء الثامن عام ۱930 . (المؤلف). 
(2) نيايا سوترا الكتاب الأول 5 (المؤلف). 
(3) الكتب المقدسة للهندوس الكتاب السادس عام ۱923 (المؤلف). 


التغير والواقح: الخبدانتا 


تأثرت فلسفات الهند كافة أعظم التأثر بتعاليم 
الأوبانيشادء وحتى فلسفات الجينية والكارفاكا 
ها والبوذية» التى رفضت سلطة نصوص 
رباكا اة کر الات ا اتكهة فى هدد 
لتر هن واا مةه اكاك را خرة ف 
نظرت فلسفات الهند كافة إلى نفسها باعتبارها 
على اتفاق جوهري مع تعاليم الأوبانيشادء ولكن 
بما أن قواعد التجربة والعقل قد فسرت بصور 
مختلفة» فقد ظهر العديد من التفسيرات لنصوص 
الأوبانيشاد. وبدأ متضاربا مع النتائج الحرفية لتلك 
التضوض: 

وقد شرع فلاسفة الفيدانتاء وهم على وعي 
بما يعملونء في تقديم تأويلات نقدية على متون 
النتائج الرئيسية لنصوص الأوبانيشاد للعقل 
والتجربة لا تتناقض مع هذه النتائج. ثم تحولت 
فلسفات الفيدانتاء لتنقد نقدا عنيفا بعض النتائج 
التى توصلت إليها المذاهب الفلسفية الأخرى. فعلى 
EN E a‏ 
بأن عالم اللاذات هو عالم حقيقي على نحو أزلي 
ومتميز عن الذات كما تعرضت آراء النايايا 
والفيشيشكا والميماسا عن العالم باعتباره حقيقيا 
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وتعددياء ونه مؤّلف من أنواع مختلفة من الذرات» لنقد قاس» حيث إن هذه 
النتائج قد بدا أنها تنحرف بعيدا جدا عن التأكيد على أهمية الواقع الوحيد 
للآتمان أو البراهمان في نصوص الأوبانيشاد . 

وتجمع المذاهب الفلسفية للناياياء والقيشيشاءوالسامخاياء والميماسا۔ 
على الاتفاق على أن إدراكاتنا الحسية لها أساس في الواقع» وهذا الأساس 
يمكن التعبير عنه بالقول بأن ما يدرك يوجد على نحو مستقل عن کونه 
مدركا. ونحن نحصل على المعرفة الأصيلة عندما يصل العارف إلى رؤية 
الأشياء على ماهي عليه. ويعرف هذا الموقف. فلسفياء باسم المذهب الواقعي 
«نلهه وهو يشيرءببساطة, إلى أن العالم الموضوعي الذي يتم الشف ته 
من خلال التجربة هو عالم واقعي حقيقي» ويوجد بصورة مستقلة عن 
معرفته. وهذه المذاهب كذلك تعددية من حيث إنها تجمع على أن هذا 
الواقع الموضوعي يتألف من العديد من الموضوعات المختلفة في نهاية المطاف. 

وهذه الرؤيةء آي الواقعية التعددية «ءناهه۸R‏ ءناوناه٠ا۴ء‏ ليست رؤية مفزعة 
عن العالم. فهي في الواقع الرؤية التي يتبناها معظم الناس للعالم. وتذهب 
المكونات الفلسفية لهذه الرؤية إلى القول بآنه عندما يراد النظر إلى تجارب 
المرء نظرة جدية باعتبارها تقدم معرفةء فإن من الضروري أن تكون معرفة 
ب «شيء ما». وإذا لم يكن هناك شيء ما لتتم معرفتهء فليس من الممكن أن 
تكون هناك معرفة. غير أنه إذا وجد شيء ليعرق فهناك. إذنء موضوعات 
توجد على نحو مستقل عن الإدراك حتى على الرغم من أنه من الممكن 
ربطها بمن يقوم بالمعرفة على نحو تصبح معه مدركة ومعروفة. ومن ثم فإنه 
من الضروري منطقيا التسليم بالوجود الواقعي الحقيقي للعالمء الذي تجري 
معايشته وتجربته» إذا مازعمنا بأن هناك معرفة حقا. ولكن القول بأن المرء 
يعرف أنه ليست هناك معرفة هو خُلف محال ١إuءط4ء‏ ذلك آنه يعنى القول 
بأن هناك معرفة. وأي أساس آخر هناك غير المعرفة للقول TT‏ 
هناك معرفة بالعالم؟ 

هذه هي بعض الصعوبات التي واجهها فلاسفة الفيدانتاء الذين ساورهم 
الشعور بأن نتائج المذهب الواقعي والتعددي التي وصل إليها فلاسفة المذاهب 
الأخرى تتعارض مباشرة مع نتائج نصوص الأوبانيشاد . ففي نهاية المطاف 
علمت نصوص الاوبانيشاد وحدة الواقع وهوية الذات مع الواقع في فقرات 
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كالفقرات التالية: «كل شيء هو آتمان ١۳۵ا۸»‏ و«عندما يعرف آلاتمان.. 
يعرف كل شيء. و«لم يكن في البدء سوی الوجود 8i"‏ .. کان واحدا لا تاني 
له» و« کل شيء هو برهمان ١1۳۵ه:8»‏ و«هذه الذات هي البراهمان» و«إني 
أنا البراهمان». 

كانت الحقيقة ذاتها القائلة بأن وحدة الواقع قد جرى تعليمها على هذا 
النحو في نصوص الأوبانيشادء سببا كافيا بالنسبة للهندوسي, لقبول هذه 
النظرة على أنها صحيحة»ء ذلك أن نصوص الأوبانیشاد تنتمى إلى تراث 
أدبي معصوم من الخطاً ورغم ذلك ا ى 
إيضاح أن هذه التعاليم لا تتناقض مع العقل ولا مع التجرية. وكان من 
الممكن القيام بخطوة مهمة في هذا الاتجاهء بإيضاح أن الدعاوى المعارضة 
المتعلقة بالواقع مناقضة لنفسها وغير محتملة. ومن هنا فإن مهمة إيضاح 
أن الفلسفات ذات النتائج التي تتضارب مع التعاليم الواحدية لنصوص 
الأوبانيشاد هي فلسفات غير مقبولةء قد أصبحت جزءا مهما من فلسفة 
الفيدانتاء ونتيجة لذلك فقد جرى التشديد على أهمية التحليل النقدي 
للفلسفات الأخرىء» ولكن لم يكن يكفي أن نبين ببساطة أن المذاهب الأخرى 
غير مقبولةء بل كان من الضروري إظهار أن مذهب الواقع الذي ادعته 
التأويلات الفيدانتية للأوبانيشاد لا يتعرض لنفس الانتقادات التى وجهت 
الى فتاهب الى ومد اترك رة سات اظ الاس قات 
الأخرى نقداً عقليا. كما قدمت دفاعا عقليا عن تأويلاتهاء وعن مذهبها 
الخاض: 

هناك ثلاث مدارس رئيسية للفلسفة الفيدانتية. تختلف أحداها عن 
الأخرى في الطريقة التي تفسر بها العلاقات بين الأشخاص والأشياء 
والواقع المطلق (البراهمان). وغالبا ما يشار إلى أقدم هذه المدارس» وهي 
مدرسة اللا-شائية على نها المدرسة الشانكارية.ء نسبة إلى شانكارا"» وهو 
واحد من فلاسفتها الأوائل البارزينء والذي عاش في القرن الثامنء آما 
المدرسة التانية. فهي مدرسة اللا-ثنائية الجديرة بهذا الاسم ويعتبر 
e Ee‏ الذي عاش في القرن الحادي عشر الشخصية 
الرئيسية فيهاء ومن هنا فإنها تسمى في بعض الأحيان مدرسة رامانوجا. 
والمدرسة الثالثة. وهي الفيدانتا الشائيةء تعتبر شخصيتها المحورية فيلسوف 
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عاش فى القرن الثالث عشر الميلادىء يدعى مادفا“ vaطفةN.‏ 


| - 5 - قنانية شانكارا: 

تتمثل رؤية شانكارا للواقع في أن هناك وقعا واحدا مطلقا ومستقلا 
وهو وحده الموجود الحقيقي غير المتغير. وهذا الواقع هو براهمان دة ٣ة8۲‏ 
الذي قتحدفت عنه الأربانيشادء وتستبعد هذه الرؤية النظريات الئى تتظر 
إلى اتمان باعتاره اجا العتاضر اناده آر تمر ل المادة غير اتراعبة التي 
قطور ار اكول اله ن رع من اراق الل ل ا راهان ءانا 

ويقول شانكارا إن البراهمان هو الواقع الذي يتيح وجود المظاهر التي 
تشكل العالم التجريبي» ولكنه كذلك متجاوز لهذه المظاهرء وهي لا تستتفده. 
ومن وجهة النظر المطلقة فإن البراهمان يتجاوز العالم. 

ركن اقات فة راان وجو من خاد الراك اتخسي او 
التحليل العقلي» وإنما ذلك يستمد أما على أساس شهادة النصوص (نصوص 
اا اومن كال اة 0 و واا ن اتو الى جاه 
ا و شک رر ا 
ااا ك 

وللتوفيق بين التعددية المدركة والواقع الموضوعي لللعالم من النتاقج 
bE EL AO E E‏ 
واقعا وللإدراك الحسي على أنه وهم وليس معرفة. 

a AS a A EAA, BS a aa ga 
البراهمان.‎ 

و کال هه اعات اا عن ت اراق غات 
ار رو افيد كا ووك 1 الا از ف وة ا كا 
ززا فة ااا فن اتائم هر ا التطو راتفا الات غم 
الواعيةء أو البراكريتي» التي تتالف من ثلاثة مكونات أو ا Gunas‏ هي 
الساتفاه»t)ةS‏ والراجاس ءهزه۸R‏ والتاماس كه”ه1. وتذهب السامخايا في 
ا إلى ورد مدت اسان كالطام على ماه ية راح ارات الى 
ولدت مرة آخرى» ويمكنها من أن تتحرر. ولكن كيف يمكن للمرء أن يفترض 
أن العائم الذي هو نسق متتاغم من الموضوعات المترابطة والأحداث المنظمة 
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على نحو ما نراه في تجربتنا ‏ وعلى نحو ما تذهب فلسفة السامخايا ۔ كيف 
يمكن للمرء آن يفترض آن هذا العالم يمكن أن يكون النتيجة العرضية 
لسبب غير واع؟ إن تحليل شانكارا يفيد أن إسناد هدف إلى طبيعة غير 
واعية هو آمر لا يمكن قبوله عقلاء وبالتالي فإن رؤية السامخايا لا سبيل 
إلى الدفاع منها. 

ورؤية الفيشيشكا هي أن سبب وجود العالم هو تجمع للذرات. ولكن 
مرة أخرى كيف يمكن للذرات غير الواعية أن تنتج من تركيبها النظام الذي 
يجعل من الممكن وجود القانون الأخلاقي الذي يقول به فلاسفة الفيشيشكا؟ 
وحتى إذا تم تجاهل هذا الاعتراضء فإن الفيشيشكا لم توضح كيف ولاذا 
يتعين أن تبداً الذرات غير الواعية في التحرك أولاء ثم الانضمام احداها 
إلى الأخرى لتنتج العالم. فإذا كانت الذرات في حركة دائمةء وينضم بعضها 
إلى البعض الآخرء بسبب طبيعتها ذاتهاء فإن أيا من بداية العالم أو انحلاله 
لن يكون قابلا للتفسير. ومن هنا فإن رؤية الفيشيشكا ليست مقبولة 
بحسب تحليل شانكاراء حيث إنها تقول بكل من الإنتاج والدمار معا. 

هكذاء فإن تفسيرات الفيشيشكا والسامخايا ينظر إليها على أنها 
متناقضة في إطار افتراضاتهما الخاصة. ولكن افتراضاتهما الأساسية 
ليست مقنعة كذلك. فالنايايا والفيشيشكا والسامخايا والميماسا تقبل 
جميعهاء كافتراض أساسي» حقيقة التغير الحقيقي والسببيةء آي نها كلها 
تسلم بالتغيرات الواقعية المختلفة التي تحدث في العالم وبأن لهذه التغيرات 
أسبابها. 

وفيما يتعلق بالعلاقة بين السبب والنتيجة فإن رؤيتين فحسب هما 
الممكنتانء فإما أن النتيجة موجودة مسبقا في السبب» وإما آنها ليست 
كذلك. ومالم تكن النتيجة موجودة مسبقا في السبب» فإنها تكون جديدة 
كل الجدة. وهذه الرؤية تسمى ساتكاريافادا 2لa۷2رهاهS‏ (انعدام النتيجة) . 
فإذا زعمنا أن النتيجة توجد مسبقا في السبب - وهذه الرؤية تسمى 
ساتكاريافادا aل۷2هرءه)اه5‏ فقد يترتب على هذا الزعم نتيجتان: فقد نسلم 
من ناحية بأن التغير والسببية ليسا سوى إظهار ماكان مضمرا في السبب 
إلى العلن. آو يمكن القول بأنه ليس هناك فارق بين السبب والنتيجة. وقد 
تمسكت فلسفتا النايا والفيشيشكا بانعدام النتيجة أو ما يسمى بالاساتكاريا 
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قادا. على نحو ما فل يعض فلاسفة آلیماساء على آساس آن النتاتج نت 
معادشتها ناعتارها شا خديدا تماما : وتمسك فادسفة أخرون من فلا ةة 
الميماسا والسامخايا بالساتكاريافادا (النتيجة موجودة مقدما في السبب) 
مسلمين بالتغييرء بمعنى إظهار ماكان مضمرا في السبب إلى العلن الصريح 
ولكنهم أنكروا أن تكون النتائج حقائق واقعية جديدة. 

وفي معرض التمحيص على الصعيد النقدي لوجهتي النظر هاتين في 
السببيةء يجد شانكارا أنهما معا غير مقبولتين منطقياء فما من شيء يمكن 
أن يظهر نتيجة باعتبارها مختلفة عن سببها المادي» فالقدور الفخارية هي 
فخارء والخواتم الذهبية هي ذهب... الخ. وفضلا عن ذلك فإن القدور 
الفخارية لا يمكن أن توجد بمعزل عن الفخار. ولا الخواتم الذهبية بمعزل 
عن الذهب. وبالتالي فليس من الصواب القول بأنها نتيجة شيء جديد تم 
إنتاجه» وأنها لم يكن لها وجود من قبل فهي من منظور سببها المادي كانت 
موجودة على الدوام. ومن وجهة نظر أخرى يتم الذهاب إلى القول بآنه من 
المستحيل تصور شيء جديد تماما يظهر إلى الوجودء وكل ما يمكن التفكير 
فيه هو تحول المادة. لا استحداثها من عدم. 

وتذهب فلسفة السامخايا إلى القول بآنه لو كانت النتيجة شيئًا جديدا 
لوجدنا أنفسنا حيال ظهور ما ليس موجودا إلى الوجود. وإذا كان ذلك 
ممكناء فلم لا نحصل على نفط لا وجود له من الرمل؟. غير أنه على الرغم 
من أن فلسفة السامخايا قد تكون محقة في الذهاب إلى القول بأن نظرية 
الاساتكاريافادا غير مقبولةء فإن بعض فلاسفة السامخايا لا يدركون أن 
تفسيرهم للساتكاريافاد غير مقبول كذلك. فإذا كانت النتيجة موجودة 
مسبقا بالفعل في السبب» فكيف يمكن أن يكون هناك تحول أصيل للمادة 
إلى النتيجة؟ إذا كانت النتيجة موجودة بالفعل» كان من المستحيل على المادة 
أن تصبح نتيجةء لآن ذلك يعني أن تكون الصيرورة هي تحول ماهو موجود 
بالفعل إلى وجود» وهو أمر لا معنى لهء وإذا ردا فلاسفة السامخايا بأنه 
على الرغم من آن المادة لاتظهر إلى الوجود فإن الصورة هي التي تقوم 
بذلك . أي آن شكلا جديدا يتم إنتاجه . فإنهم يسلمون بالفعل بوجود 
الأساتكاريافاداء أي يقرون بالنتيجة باعتبارها شيتًا لم يوجد من قبلء ولكن 
ذلك يتاقضش حجمهخ شد الاساتكارياقادا: 
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غير أن القول بأن فلاسفة السامخايا قد ناقضوا أنفسهم لا ينبني 
عليه بالضرورة آن شيئًا جديدا لا يأتي إلى الوجود» لكن ما يترتب عليه هو: 
إما آنه ما من شيء جديد يمكن آن يظهر إلى الوجود» أو آن حجتهم خاطئّة 
وأن شيئًا جديدا يمكن آن يظهر إلى الوجود. وبناء على ذلك فإنه ما يزال 
من الضروري بالنسبة لشانكارا أن ينتهي إلى التساؤل عما إذا كان تغفيير 
الشكل هو تغييرا حقيقياء ذلك أنه من غير الممكن انكار أن التغيرات فى 
الشكل يتم إدراكها إدراكا حسيا. 

والحل الذي يطرحه شانكارا هو أن يبين أنه على الرغم من أن التغيرات 
في الشكل يتم إدراكها إدراكا حسياء إلا أن ذلك لا يعني تغيرا في الواقع ما 
لم يكن للشكل واقع خاص به. ولكن الشكل بالطبع» ليس له وجود إلا 
بالاعتماد على المادة. فليس هناك شكل إلا في المادة المتشكلة. فليس هناك 
شكل لكأس مالم تكن الكآس مصنوعة من مادة. ومن هنا فإن الشكل ليس 
له واقع مستقلء ولو أن التغير في الشكل كان تغيرا في الواقع لكان للشخص 
الجالس واقع مختلف عن الشخص الواقف» حيث إن الشكل مختلف» ولكن 
للشخص الواحد نفسه» بالطبع» واقعا وهو سواء جلس أو وقف. 

ومن جهة نظر آخرى تطرح الحجة القائلة بآنه إذا كانت الجواهر متميزة 
عن أشكالها أو كيفياتهاء فإنه سيكون من المستحيل تفسير العلاقة بين 
الكيف أو الشكل وبين الجوهر. وإذا كان الشكل متميزا عن الماهية فليس 
من الممكن ربطه بالماهية إلا من خلال واقع ثالث يربطهما أو يصلهما معا. 
ولكن في هذه الحالة ومن أجل ربط هذا الواقع الثالث المتميز بالواقعين 
الآخرين» فإن الحاجة تمس إلى واقع متميز آخر, ولربط هذا الواقع بالواقعين 
اللآخرين تمس الحاجة إلى واقع آخرء ولن تكون هناك نهاية لعملية تعدد 
الكيانات هذه لربط الصورة بالجوهر. ولكن إذا لم تكن هناك نهاية لهذه 
العملية فإن الشكل لن يرتبط بالجوهر. الأمر الذي يجعل التغيير في الواقع 
مستحيلا. وإذا ما تم الإقرار بأن الشكل ليس له واقع مستقل عن المادة 
فلن يكون هناك إذن تغير يشهده الواقع. 


2- الوهم: 


من شان هله الحجج إن كانت مشروعة» أن تفضي إلى نتيجة تقول: 
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ليس من الممكن آن يوجد تغير. فقد سبق أن أوضحنا أن من المستحيل أن 
تؤدي السببية إلى جلب التغيير. ولكن هناك من ناحية أخرىء الإدراك 
الحسي للتغيرات. والحل الذي يطرحه شانكارا لهذه المعضلة يتمثل في 
الإفار إلى انا من حيبت إن التيرات الدركة مسا لا يكن اتشيول بيا 
عقلا باعتبارها واقعية. فإنه لابد من النظر إليها على أنها تشبه إدراكنا 
لموضوع وهمي . 

إذا كانت الموضوعات التي تشكل تجهيز العالم شبيهة بالموضوعات 
الوهمية الخاصة بتجربة الحلم» فإنه يصبح من الممكن التوفيق بين وجود 
البراهمان وحده باعتباره الواقع المطلقء وبين وجود العالم التجريبي باعتباره 
غير حقيقي» فالثعبان الذي يتم إدراكه في الحلم إنما «يوجد» في الحلم» 
لكنه ليس «واقعيا». ولابد من التسليم A ds‏ 
التسليم لن يكون هناك حلم. لكن كونه واقعيا هو أمر لا سبيل إلى التسليم 
به» ذلك أن لا واقعيته هي ما يميز هذه التجربةء المحددة باعتبارها تجربة 
حلم» وبطريقة مماثلة فإن موضوعات العالم التجريبي لابد أن توجد. لأننا 
ندركها إدراكا حسياء وإنكار وجود موضوعات العالم التجريبي إنما هو 
إنكار تجرية الاذراف االرخة. وتكن إذا كان هنات فقا بين موضرعات 
الحلم والموضوعات التي يتم إدراكها في تجربة اليقظةء فريما يمكن كذلك 
أن يقال عن موضوعات تجربة اليقظة إنها غير واقعية بالمقارنة بتجربة 
واقع أعظم. ففي نهاية المطاف مادام أن المرء يحلم فمن المستحيل النظر 
إلى موضوعات الحلم باعتبارها غير واقعية. ومن الممكن النظر إلى 
موضوعات الحلم باعتبارها غير واقعية في حالة الوصول إلى مستوى 
مختلف من التجرية فحسب. ومن النقطة المتقدمة الخاصة بتجرية اليقظة. 
يمكن أن يقال إن موضوعات الحلم غير واقعية. ولكن قد يكون من الممكن 
كذلك أنه من مستوى مختلف من مستويات التجربة . تجرية البراهمان ۔ 
يمكن النظر إلى موضوعات تجربة اليقظة باعتبارها غير واقعية. 

وهكذاء فإنه إذا كانت موضوعات تجربة اليقظة العادية تشبه موضوعات 
الحلم في هذا الصدد» فسيكون من الممكن تحقيق التآلف أو التصالح بين 
وجود العالم التجريبي والإدراكي مع واقع براهمان الوحيد» على نحو مماثل 
للتصالح بين وجود موضوعات الحلم ولا واقعية هذه الموضوعات. 
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وإذا ما آشير إلى آن عالم التجربة العادي بأسره هو على نحو من 
الإنحاء عالم وهمي» فإنه يصبح من المهم فهم طبيعة «الوهم» لكي ندرك 
المعنى الذي توحى به هذه الإشارة. وهناك مثال طرحته الفيدانتا عن الحبل 
الذي يرى على سبيل الخطاً على آنه ثعبان إذ يقال أن الحبل ثعبان» بسبب 
الجهل بما هو موجود هناك حقا. ولو أنه عرف إن هناك ثعباناء فلن يكون 
هناك وهم. ولكن الجهل» في حد ذاتهء ليس كافيا لإفراز الوهم» ففي نهاية 
المطاف هناك العديد من الأشياء التي يجهلها المرء. ولكنه لا يقول إنها 
ثعابينء ويتعين أن يكون للجهل الذي يغرز الوهم جانبانء أولهما أن يغطي 
الواقع الماثل بالفعل» آي الحبل» على سبيل المثال. والثاني أن يشوه بالفعل 
ماهو موجود حقاء ویقدمه باعتباره شيئا مخالفا لما هو علیه. 

والآن إذا كانت طبيعة العالم تشبه الموضوع الوهمي» فلابد أن يكون 
العالم نتاجا للجهل كذلك» حيث الواقع الأساسي ليس ببساطة غامضا 
ومختفيا عن العيانء وإنما هو مشوه بالفعل» ومحول إلى شيء آخر خلاف 
ماهو عليه.. وبهذه الطريقة فإن الواقع الحق» أو براهمانء يمكن الخلط 
بينه وبين عالم الموضوعات العادية التجريبية نتيجة للجهلء وهذه الموضوعات 
هي التشويه الخفي لبراهمانء الذي هو وحده الحقيقي. ولكن الجهل بالطبع» 
يوجد من نظرة الجاهل وحدها. ومن هذا الجهل وحده ينطلق العالم» حيث 
إنه يخفي الطبيعة الحقة للواقع» ويتسبب في أن نرى على نحو خاطىء 
شيئًا آخر في موضعه. وكما أن الوهم يتم إحداتثه عندما يجعل ساحر 
قطعة نقدية تختفي لتظهر قطعا عديدة . على الرغم من أن الوهم يوجد 
بالنسبة للجاهل وحده»ء وليس بالنسبة للساحر ‏ فكذلك بالمثل من وجهة 
نظر الواقع المطلق ليست هناك كثرة من الموضوعات» ليس هناك وهم بل 
هناك واقع حقيقي واحد» تماما أنه بالنسبة للساحر هناك قطعة نقود 
حقيقية واحدة. وبالنسبة للشخص الحكيم الذي ينجح في انتهاك حجب 
الوهم الذي يفتعله الساحر. لا تظهر قطع نقدية كثيرة. وبالمثل فإنه بالنسبة 
للشخص الحكيم الذي يعايش براهمان لا يظهر عالم الموضوعات التجريبية 
باعتباره الواقع المطلق. 

ويترتب على ذلك آنه إذا كان العالم التجريبي غير حقيقي» فلا وجود 
لتغيرات حقيقية في العالم» فللتغيرات نفس الواقع الذي تحظى به 
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الموضوعات» التي يفترض أنها تتغير وبالتالي فإن نظرية التغير الوحيدة 
الممكنة هي نظرية التغير الظاهر للعيانء وليست نظرية التغير الحقيقيء 
فالتفرات والأشباب السه هة لا در ممكة إلا إا كانت هتاك مرضوعات 
حقيقية» وإذا كانت تتغير حقا. ولكن إذا كان شانكاراء على حق» فلا يمكن 
أن تكون هناك تغيرات ولا أسباب حقيقية. ذلك أنه ليست هناك موضوعات 
حقيقية لكي تتغيرء ومن شأن هذا أن يدعم ما ذهبت إليه الفيدانتا من أن 
نظريات النايايا . الفيشيشكا والسامخايا عن التغير هي نظريات غير 


صحيحة. 

وتمكن هذه النظرية عن طبيعة العالم التجريبي شانكارا كذلك من 
تفسير تلك الفقرات الواردة في نصوص الأوبانيشادء والتي تتحدث عن 
العالم باعتباره مستخرجا من «براهمان». فالعالم يمكن آن يستخرج من 
«براهمان»» على نحو ما تستخرج الثعابين من الحبال» وعلى نحو ما تستخرج 
العصا المكسورة في الماء (بانكسار الضوء). هناك وجود بقدر ما هنالك من 
موضوعات يمكن معايشتهاء ولكن ليس هناك واقع حقيقي لأن الموضوعات 
وهميةء فهي ناتجة عن الجهل. 

تعتمد هذه المحاولة من جانب شانكارا لتفسير العالم» باعتباره مظهرا 
أحدثه الإدراك الوهمي ۔ تعتمد في نجاحها إلى حد كبيرء على تطبيق 
المماثلة على الإدراك الوهمي» ويتم القيام بذلك من خلال القيام بتحليل 
مفهوم الخطا الإدراكي بمزيد من العناية. 

يذهب فلاسفة الميماسا إلى القول بن الخطا الإدراكي هو آمر مستحيل. 
إذ ينبغي التسليم» على الأقلء بأن الإدراك المباشر أمر مشروع وصحيح. 
ذلك لأنه ساس كل معرفة. ويقوم فلاسفة الميماساء في معرض تأييد 
دعواهم القائلة بآن الخطا الإدراكي أمر مستحيلء بتحليل الحالات المزعومة 
لهذا الخطآ. ويذهبون إلى القول إنه في حالة إدراك الحبل على أنه ثعبان 
يتم ارتكاب خطأء ولكنه ليس خطا إدراكياء فهذه المعرفة الخاطئّة ليست 
شريحة من المعرفةء وإنما هي مزيج من الإدراك والذاكرة جنبا إلى جنب مع 
الإخفاق في التمييز بين الاثنين. وهم يقولون إنه على هذا النحو فإن 
الإدراك نفسه صحيح» والذاكرة ذاتها صحيحة, ولكن الأمرين أدمجا على 
نحو خاطىءء والخطاً يكمن في الإخفاق في التمييز. 
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ويرد فلاسفة الفيدانتا على هذه الحجة بأن القول: «هذا ثعبان» لا يمثل 
ثلاث شرائح من المعرفة ‏ مع كمون الخطاً في النوع الثالث . وإنما يمثل 
شريحة معرفية واحدةء وليس مما ينكر أن للذاكرة دخلا بالأمرء ولكن 
القول بأن الذاكرة توجد على نحو مستقل عن الإدراك هو قول يتم التصدي 
له وإنكاره» فما لم تتوحد الذاكرة مع الإدراك لتقديم هذه الشريحة المعرفية 
فسيظهر زعمان: -١‏ «أنني أدرك هذا» و2- «إنني أتذكر ثعبانا». ولكنهما 
في حقيقة الأمر زعم واحد هو: «هذا ثعبان». وهذا يدفع إلى تعرف مؤكدء 
وليس إلا مجرد إخفاق في التعرف على الفارق» بين ماهو مدرك وما هو 
متذكر. وبالطبع» إذا كانت الأسباب التي يطرحها فلاسفة الميماسا تأييدا 
لقولهم بأنه ما من خطاً إدراكي يدخل في حيز الممكنء هي أسباب غير 
مقبولةء فإن طرحهم لا ينبغي أن يحمل على محمل الجد. 

وتتمثل رؤية النايايا ‏ الفيشيشكا للخطاً في آنه أمر ممكنء ولكنه حقا 
مسألة متعلقة بإدراك غير عادي» فما يحدث» لدى رؤية حبل على أنه 
ثعبانء هو أن هذا الإدراك يطلق من عقالها صورة عالقة بالذاكرة لتعبانء 
ثم إدراكه بحدة بالغة للغايةء بحيث إن المرء يعي على الفور تلك الصورة 
خالطا بينها وبين الموضوع الذي يتم إدراكه. والجزء الأكثر آهمية من نظرية 
الخطاً هذه بالنسبة للفيدانتاء هو القول بأن الخطاً هو حمل شيء» وجد 
حقا في الماضي» على أنه يدرك في الحاضر. وإذا كانت هذه الصورة 
صحيحة. فإن المفهوم القائل بأن الوهم الإدراكي أمر ممكن هو مفهوم 
خاطىءء ذلك أن الإدراك الحالي للعالم باعتباره وهما لا يكون له معنى إلا 
إذا افترضنا أن العالم الحقيقي الذي تم إدراكه في الماضي» يجري الآن 
إحلال العالم الذي ندركه في الحاضر محله. ولكن هذا الادعاء يقول بواقع 
حقيقي للعالم التجريبي» وليس بالرؤية الفيدانتية للعالم باعتباره غير حقيقي. 

وأول اعتراض على هذه النظرية في الخطاً الإدراكي» هو أنه ليس من 
الممكن أن يتم الآن «إدراك» شيء وجد في مكان وزمان آخرينء فما يجري 
إدراكه الآن هو «هذا» الشيء المحدد. والذكرى على الدوام هي ذكرى «ذلك 
الشيء» بغض النظر عن مدى توهج هذه الذكرى وحيويتها. وهكذا فإنه 
بناء على الصورة التي ترسمها النايايا فإن وجود شيء وهمي هو أمر لا 
سبيل إلى تفسيره؛ وافتثراض أن القكرة المستمدة من الذاكرة يمكنها بالفعل 
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آن تنقل موضوعات من زمان ومکان بعینهما إلى مکان وزمان آخرين هو 
افتراض غير مقبول إلى حد بعيد. 

ويمكن» على أسس أخرى» الاعتراض بأن رؤية النايايا غير مقنعةء لأن 
مالا يوجد «الآن- وهنا» يمكن أن يبدو كما لو كان موجودا «الآن وهنا» 
وذلك بسبب الجهل بما هو كائن «الآن وهنا». وفي ضوء هذه الاعتراضات 
يمكن القول بأن نظرية عن الخطاً آكثر قبولا يمكن أن تذهب إلى القول بأن 
الأوهام يسببها لا إدراك الموضوع الراهن و «بناء» موضوع آخر يتم إحلاله 
محل الموضوع الراهن,ء الذي يحجبه الجهل. 

lel SS ES aa EEE 
حيث إن الجهل هو الذي خلقه. غير آنه لا يمكن أن يقال إنه واقعيء ولا‎ 
يمكن آن يقال كذلك إنه غير واقعي. آنه ليس غير واقعي على نحو ما تعد‎ 
الداثرة المربعة أو طفل المرآة العقيم غير واقعيين وإنما واقعيته تدوم بقدر‎ 
ما يدوم الجهلء وعندما يتم اكتشاف أنه لا وجود إلا لحبلء فإن الثعبان لا‎ 
يعود له وجود. وهكذا فإنه لا يمكن أن يقال إنه واقعي. وصعوبة تصنيف‎ 
الموضوع الوهمي باعتباره واقعياء أو غير واقعيء يمكن أن توضع المقارنة مع‎ 
الصعوبة التي يواجهها شانكارا في تصنيف العالم التجريبي باعتباره واقعيا‎ 
أو غير واقعي» فهو بمعنى ما واقعي» ذلك لأآنه تجرى معايشته» ولكنه بمعنى‎ 
آخر غير واقعي» ذلك لأن ما تجرى معايشته ليس هو ما هناك حقاء وإنما‎ 
هو تشويه لما هناك. وكما أنه في القول بأن موضوعات الحلم» وأحداثه‎ 
ليست واقعية على نحو مطلق. لا ينكر المرء وجود هذه الموضوعات والأحداتث‎ 
فإن شانكارا لا ينكر كذلك وجود العالم التجريبي وإن كان ينكر واقعيته‎ 
المطلقة. ويقتضي تحليل شانكاراء في حقيقة الأمر تصنيفا أكثر تعقيدا‎ 
لواقع موضوعات التجربة مما يوجد عادة.‎ 

هناك من ناحية مالا يمكن أن يوجد على الإطلاق. بأي معنى من المعانيء 
وتلك هي الأشياء المستحيلة على الصعيد المنطقي» مثل الدوائر المريعة 
وأطفال المرأة العقيم» ثم هناك الموضوعات التي توجد في الأحلام والإدراكات 
الوهميةء ولكن يتم إنكارها من خلال تجرية اليقظة, وتلي ذلك موضوعات 
تجرية اليقظة العادية التي يحملها الإنسان الواقعي على ممل أشياء 
الكون المطلقةء وهذه الموضوعات يجري إنكارهاء أو يمكن أن يتم انكارها 
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من خلال تجربة براهمان. وهناك أخيرا الوجود الخالص أو النقيء الاتمان 
وحده» الواقع المطلقء الذي لا يتسم بأي حال بأنه غير واقعي. 

هكذا فإن شانكارا لا يقترح بصورة حقيقية تغييرا لرؤيتنا المألوفة يتمثل 
في إنكار وجود الكونء وهو لا يقترح أن يتم نفي وجود آي موضوعات 
للتجربةء وإنما هو بالأحرى يمد نطاق طبيعة الواقع» بالذهاب إلى القول 
بأنه بالإضافة إلى الموضوعات الموجودة في الأحلام» وفي وعي اليقظةء 
هناك واقع مطلق» وأيا ما كانت موضوعات الواقع التي يطرحونهاء فإنه ما 
من أحد ولا حتى شانكاراء يستطيع إلغاء ذلك. ولكن الاعتراف بأن هناك 
رؤية آسمى» يعني القيام بإضافة بعد مهم إلى مفهومنا عن الواقعء ذلك آنه 
من هذه الرؤية الأسمى وحدها يمكن النظر إلى باقي الوجود باعتباره غير 
واقعي على نحو مطلق. وفي هذا الصدد فإن الأمر يشبه اليقظة والحلم 
حيث إنه مالم يستيقظ المرء فإن من المستحيل أن ينظر إلى موضوعات 
الحلم باعتبارها غير واقعيةء ففي إطار الحلم وحده» يمكن النظر إليها 
على آنها واقعيةء ولكن عندما يستيقظ المرء» فإن وجود موضوعات الحلم 
لا يتم إنكاره» وإنما يدرك المرء الآن أن موضوعات الحلم ليست إلا ماهي 
عليه فحسب» إنها تحظى بما لها من واقع» والآن فحسب يتم إدراك أن 
هناك مستوى أسمى من مستويات الواقعء آي واقع اليقظة. وعلى نحو 
مماثل فإن المرء قد يصحو على واقع التنوير الأسمى» ويكتشف أنه حتى 
اللحظة الراهنة لم يكن يواجه إلا تجربة اليقظة العاديةء وليست تجربة 
الاسشارة (تحقق الآتمان: 

وتقدم رؤية شانكارا لطبيعة الواقع تفسيرات لكل من التوفيق بين التعددية 
المدركة في العالم» وبين وحدته المطلقةء وهوية النفس مع هذه الوحدة 
المطلقة. إن بمقدوره أن يقول: «كل هذا هو ذلك» عندما تشير كلمة «هذا» 
إلى العالم التجريبي» وكلمة «ذلك» إلى البراهمان. لأن العالم ليس إلا إساءة 
فهم براهمان وإساءة إدراك له. والأمر يشبه القول بأن قطع نقود الساحر 
العديدة هي حقا قطمة النقود الواحدة التي بدت للعيان قبل أن يمارس 
سحره» ولكن بسبب جهلنا فإاننا نحسب قطعة النقد الوحيدة قطعا عديدة. 
وتخ اتراهغان غاا 

وبطريقة مماثلة في القياس فإننا نحسب أن الذات السيكولوجية ‏ 
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الفيزيولوجية هي الواقع الحق» بينما في حقيقة الأمر أن الذات هي على 
نحو مطلق وهمية وغير واقعية .والقول «آنت هو ذلك» إنما يعني القول أن 
«أنت» ۔ النفس التي يحسب المرء ذاته إياها في غمار جهله ۔ ليست في 
مظهرهاء وإنما في أساسها ذاته هي ذلك البراهمان . وبسبب الجهل» 
بالطبع» فإن النفس هي البراهمان على صعيد الإمكان فحسب» وهذه 
الإمكانية من خلال قهر الجهل. غير آنه من منظور البراهمان ليس من 
الممكن أن تكون النفس هي البراهمان على صعيد الإمكان فحسب» فقيام 
الجاهل بالنظر إلى الثعبان باعتباره حبلا على صعيد الإمكان هو أمر 
يختلف تمام الاختلاف عن افتراض أنه من منظور ما الأشياء عليه حقا فإن 
الثعبان هو حبل. 
إن ما يحدث في غمار الجهل» هو أن النفس الفرديةء التي هي حةا 
مركب من النفس واللانفس» تصبح تجربة العالم بسبب هذا الخلط. والتجربة 
ظاهرة غريبةء لأنها تقتضي على نحو من الأنحاء أن تصبح النفس هي 
الآخرء على الرغم من أنها ينبغي آن تظل النفس كذلك والآخر يتعين آن 
يظل آخر. ولكن مالم يصبح الآخر والنفس واحدا فلن تكون هناك تجربة. 
وهذا يوضح آنه لكي تصبح التجربة ممكنة فإنه يتعين آن يكون هناك مركب 
من النفس واللانفس . النفس انطلاقا من الحقيقة القائلة إن الذات تظل 
على الدوام ذاتا . النفس عايشت التجربة ۔ ينبني أن الذات» أو النفس تكون 
مستقلة بصورة جوهرية عن الموضوع أو اللانفس. وهذه النفس المطاقة لا 
يمكن» بالطبع» «النظر» إليها باعتبارها النفس الحقةء ذلك أن النظر إلى 
أي شيء (سواء على صعيد الإدراك الحسي أو على الصعيد الذهني) 
يقتضي أن يكون موضوعا للتجربةء ولكن بما أن الافتراض هو أن النفس 
هي موضوع نقي أو خالص فإنه يترتب على ذلك أنها لا يمكن أن تعرق بأية 
طريقة موضوعية. 
وقد يظهر سؤال عن الكيفية التي ترتبط بها هذه الذات المطلقة التي 
ال ع ب راشان هع الات اة ا هی مه قو ا 9ک 
يقول شنكارا أن الذات هي من التعارض الشديد مع اللانفس 
بحيث إنهما لا يمكن أن ترتبطا حقا إحداهما بالأخرى» وتلك علاقة لا 
نستطيع منطقيا ااو ا اا کن ا کی عا ا 
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وموضوع الجهل لا يمكن أن يقال إنه حقيقي أو غير حقيقي على السواء. 

وقي إطار هذه الرؤية فإن التحول إلى براهمان يعني التخلص من الجهل 
الذي ينشاً عن الخلط بين مظهر اللانفس وواقع النفس. وحقيقة الواقع 
هي الواقع الوحيد للبراهمان وتطابق النفس. أو الأتمانء مع البراهمان. 
والجهل هو قناع يخفي الحقيقةء ولكن الإدراك العملي للنفس المطلقة من 
شآنه أن يقضي على الجهل» وليس هناك مجال للمعرفة النظرية بالواقع 
المطلق. فمثل هذه المعرفة تستبعدها الحقيقة القاتلة إن الواقع المطلق هو 
ذات محضة» ذات واحدة لا ثاني لها. ومعرفة براهمان هي معرفة عملية 
ومسألة تتعلق بالتجربة المباشرة والفورية والشخصية, مادام الكون يتحد 
على نحو مطلق مع النفس. فإن إدراك براهمان هو أمر متعلق بتوحد المرء 
مع نفسه تماما ومعايشته لواقعه المطلق. 

وليست الذات الحقة, أو تمان مظهراء وبالتالي فهي ليست خاضعة 
لقوانين الظاهرء فقوانين السببية إنما تنطبق على عالم الظاهرء وليس 
على عالم الواقعء أو البراهمان, وبالتالي فلا مجال للقول بأن النفس مرتبطة 
بالمظاهرء فهي ليست سببا ولا نتيجةء وهذه العلاقات تنتمي إلى المستويات 
الدنيا من الظاهر وحده. وإذا لم يكن الأتمان مرتبطا بالمظاهر التي تشكل 
العالم التجريبي بآية طريقة من الطرق يمكن معرفتهاء فإنه يصبح من 
المستحيل معرهة البراهمان إلا من خلال تجرية وثيقة تغدو مستعصية على 
الوصف والنقل إلى الآخرين. وهذا الإدراك لكون المرء هو النفس ذات 
الوعي الخالص المتحررة من التغير والمعاناة يشهد عليه استنارة النفس. 
والأمر على نحو ما يتساءل شانكارا: «كيف يمكن للمرء أن يماري في 
حقيقة تملك آخر لناصية المعرفة بالبراهمان بينما هو مقتنع بها في قرارة 
فۋاده؟. 

ويمكن آن يقالء ختاماء إن العالم التجريبي موجود والذات التجريبية 
موجودة عند شانكاراء ولكنهما ليسا حقيقيين بصورة مطلقةء وأساس 
وجودهما نفسه هو واقع آسمى من مظهرهما. وهذا الأساس هو الوجود 
الخالص.» الأساس ذاته الذي يقوم عليه التجربة والمظهر, وبالتالي فإن 
النظر إلى العالم التجريبي والذات التجريبية على آنهما واقع مطلق هو 
وقوع في الخلط. واعتبار الظاهر. خطاء أنه الواقع الحقيقي الذي يعتمد 
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عليه المظهر الموجود . ووجود شيء يقع فيما يتجاوز الوجود المدرك تجريبيا 
هو آمر يمكن إدراكهء من خلال الحقيقة القائلة بن الأشياء التجريبية 
تظهر إلى الوجود وتختفي» ولكن إمكانية وجودها لا تجيء هي نفسها إلى 
الوجود ولا ترحل عنه. فبالنسبة للوجود نفسه ليس هناك مجيء إليه ولا 
رحيل عنهء حيث إنه سابق على التغيرء فالتغير نفسه يفترضه مسبقا. 


2- الو اهد سة المشروطة: 

ھی دادجا م ااا کی الق بان الاق واحد ولیس تین 
ركه ياف ممه فيا شان ية هد ارا حت ووجهة تظر واوا هي 
أن اتر افق اا اتراق لطن تين سيا فن الام الكجريب :واا 
هذا العالم جزء مكون للبراهمان» وهذا الأخير وحدة تتألف من الاختلافات 
التي تشكل العالم المعيش وأساسه كذلك. 

ويذهب رامانوجا إلى القول بان الهوية والاختلاف متضايقان, ويعتمد 
أحدهما على الآ خر وافتراض أحدهما دون افتراض الآ خر إنما هو افتراض 
للاشىء بلا محتوى. والوحدة هى وحدة الآأشياء المختلفة والهوية هى هوية 
ارا وعتدما ى او ار اهيا اوا زا ا و ن 
آق يكون هناك وحدة أو هوية زيقول رامائوجا إن الوحدة الكردة البراهمان 
هي وحدة النفوس والأشياء المختلفة التي تؤلف العالم» والهوية إنما هي 
هوية هذه الأجزاء في أسسها باعتبارها وجودا. 

ويذهب رامانوجا كذلك إلى القول بأن الذات لا يمكن آن تتحد مع 
المغرفة لأن هذه الأخيرة تقتضى شيا معروها وذاتا عارفة وخيثه ا لا 


وجود لشيء معروف فلا وجود لعارف» وهكذا فإن النظر إلى الذات باعتبارها 
عارفا خالصا بغير شيء تعرفه يعني نفي الذات واستبعادهاء وإنما ينبغي 
بالأحرى أن يقال إن الوعي هو ساس الذات» الذي في إطاره يمكنها أن 
تعرف وحدة الواقع. 

وهكذا فإن وجهة نظر رامانوجا هي أن براهمان وحدة عضوية تم 
تشكيلها من خلال هوية الأجزاء فهو ليس مجرداًء وإنما هو متعينء باعتباره 
مركبا من موضوعات الوعي المختلفة وكذلك من الوعي نفسه»ء ويطلق 
رامانوجا على هذه الوحدة العضوية اسم براهمان أو إلاله إياشفارا ١۲ة51۷]).‏ 
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وهو يرى أن الأشياء والذوات متميزة عن براهمان بالطريقة نفسها 
التي تميز بها جسم شخص عن نفس هذا الشخص. وعلى أساس وجهة 
النظر هذه فإن وحدة الواقع يتم الحفاظ عليها لأن الشخص هو شيء 
واحد» ولكن التعددية يتم كذلك الحفاظ عليها لأن الشخص يتألف من 
جسم ونفس معا . وقضلا عن ذلك فإنه على ساس هذا القياس يعد براهمان 
أسمى من النفوس والأشياءء تماما كما أن نفس الشخص أسمى من جسمه» 
والجسم ينتمي إلى النفس باعتباره من قيود النفس» وهذا الوضع يطرحه 
رامانوجا على النحو التالى: «إن براهمان الأسمى هو نفس الكل. والكيانات 
الواعية وغير الواعية تشكل جسمه» والجسم كيان» وليس له وجود إلا 
بفضل كونه إهاب أو شكل الروح التي هو جسم لها. والجسم والنفس على 
الرغم من آنهما يتميزان بخواص مختلفة لا يختلط أحدهما بالآخرء ومن 
هذا كله ينبع التعليم المحوري القائل بأن براهمانء بكل الكيانات الواعية 
وغير الواعية التى تتجلى كأشكال له هو المطلق». 

وبحسب هذا التفسير فإن الواقع واحد» مثل شخص.» مع تشكيل الأشياء 
والنفوس العديدة في الكون لجسم الواقع» وتشكيل براهمان لنفس الواقع. 
والجسم واقعي» وإن كانت صفة واقعي هذه ليست على نحو مستقل. وإنما 
كشكل لوجود البراهمان. وهكذا فإن النفوس الفردية والأشياء الفردية هي 
الخواص أو الأشكال الحقيقية للبراهمان. 

ووفقا للميتافيزيقا الكامنة خلف هذه الصورة لعلاقة البراهمان بالنفوس 
والأشياء فإن الجوهر هو وحده الواقعي غل نحو مستقل. ويا کان ما 
يوجد باعتباره سمة أو خاصية للجوهر فإنه يوجد كشكل لذلك الجوهر 
القائل بان «الكل هو براهمان» على آنه يؤکد وحجود البراهمان وحده بعیر 
البراهمان» وإنما بالأحرى «الكل» ينبغي النظر إليه على آنه يشير إلى 
الأشياء والنفوس العديدة في العالم» لأن هذه قيود حقيقية لبراهمان. 
وشکل وجودها هو شکل جسم براهمان» وکما آن الجسم لا يوجد الا باعتباره 
جسما بنفس» فكذلك الأشياء والنفوس لا توجد إلا باعتبارها منتمية 
لبراهمان. 
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وتلقى وجهة النظر هذه تآييدا من جانب نظرية للمعنى ترى أن الألفاظ 
التي تشير إلى كيفيات جوهر ما تشير كذلك إلى الجوهر الذي تحدده تلك 
الكيفيات» فعلى سبيل المثال إذا قلنا: «المدرس أشيب» فإن صفة «أشيب» 
تشير إلى لون شعر المدرس. ولكنها تشير كذلك إلى المدرس الذي شاب 
شعره» ذلك أن كون الشعر أشيب يحدد خاصية المدرس» لكن الإشارة لا 
تقف عند هذا الحد» ذلك أن كونه مدرسا هو خاصية لشخص هو المدرس» 
وهكذا فإن «المدرس الأشيب» يشير إلى تحديد لشخص ماء وللشخص 
الذي حدد على هذا النحوء وكونه شخصا هو بدوره تحديد لمادة ولنفس» 
وهكذا فإن القول «شخص ما آشيب يقوم بالتدريس» يشير إلى ما يتجاوز 
الشخص. يشير إلى ما يعد الشخص تحديدا لهء وبالاستمرارا بهذه الطريقة 
فإن وصف «أشيب» ينظر إليه في نهاية المطاف على آنه إشارة إلى الواقع 
المطلق. الذي يعتمد عليه كل شيء آخر في وجوده. وهذا هوء بالطبع» 
براهمان» وبالتالي فإن كل الاصطلاحات تشير في نهاية المطاف إلى براهمان. 
وما لم يكن هناك وجود لبراهمان باعتباره الواقع المطلق الذي تشير إليه 
كل الاصطلاحات. لما كان هناك شيء تشير إليه الاصطلاحات. تماما كما 
آنه لو لم يكن هناك جوهر مطلق» فلن يكون هناك شيء تكون التحديدات 
هي تحديدات له ۔ وذلك مر لا يمكن إنكاره» ذلك أن اا المحددة هى 
الموضوعات الأولية للإدراك التي تستند عليها المعرفة ‏ ولابد كذلك ٣‏ 
وجود براهمان باعتباره مالكا لهذه الخواص المحددة. ويعبر «رامانوجا» عن 
هذه النقطة على النحو التالي: «هذه هي العلاقة الأساسية بين الكائن 
الأسمى والكون الموّلف من النفوس ار والكيانات المادية. إنها علاقة 
الروح بالجسم... ذلك الذي في کلیته یعتمد على آخر ویسیطر عليه ویساعده 
آخر, وبالتالي فهو شكله الذي لا سبيل إلى فصله عنه» يسمى جسم الأخيرء 
وهكذا تكون العلاقة على هذا النحو فإن النفس الأسمى التى تحظى بكل 
افقاو جما در اهال االات ` 

وعلى هذا النحو يحافظ «رامانوجا» على واقع كل من النفوس والبراهمان 
بإقراره بالخلافات في داخل الهوية التي هي براهمانء فالنفوس واقعية 
باعتبارها تمايزت داخل (وليس عن) الواقع المطلق. 


التغير والواقع: الفيدانتا 


3- الفيدانتا الشنائية: 

تختلف مدرسة تالثة من مدارس الفيدانتاء هي مدرسة مادفاء عن 
موقفي مدرستي شانكارا ورامانوجا في القول بشائية أساسية في العالم 
فالعالم على نحو ما تتم معايشته على صعيد تجريبي» وأساسه الذي هو 
براهمان» هما متمايزان أحدهما عن الآخر على نحو أبدي وأساسي» 
والنفس ينظر إليها على آنها متميزة عن كل من براهمان والأشياء المادية 
التي تشكل العالم التجريبي. والحجة الأساسية لهذا الموقف هي أن الإدراك 
هو في جوهره مسآلة وعي بتفرد شيء ما. وبما أن الإدراك هو ساس كل 
معرفةء وبما أنه يعتمد على إدراك الاختلافات» فإن القول بعدم وجود 
خلافات إنما هو إنكار للأساس ذاته الذي تقوم عليه حجج القول بعدم 
وجود خلاف. والموضوعات يتم إدراكها باعتبارها متميزة عن النفس. وأساس 
الأشياء والنفس ينظر إليه على أنه مختلف عن أي من الأشياء والنفس. 
وليس هناك برهان محتمل على أن هذه الاختلافات التي تم إدراكها قد 
جرى الوقوع في خطأ فيما يتعلق بهاء حيث إنها تشكل إمكانية المعرفة 
ذاتهاء ومن تم فإن هذه الخلافات الأساسية لابد من التسليم بها. 

وفضلا عن ذلك فإن النفوس الفردية لابد من التمييز بينها وبين 
براهمان» إذا ما أريد القول بأنها غارقة في المعاناة وفي العبودية. وبما أن 
كل محاولة لتحقيق التحرر لابد أن تبداً بالنفس الفردية المعذبةء فإنه لا 
سبيل إلى إنكار وجودالنفوس الفردية. ولكن إذا ما تم الإقرار بوجودها. 
فإنه ينبغي إقرارها باعتبارها مختلفة عن براهمان. ولن يكون مجديا القول 
او «في غمار المعاناة» مختلف عن البراهمان» ولكنه باعتباره 
متحررا من المعاناةء فإنه متحد مع البراهمانء ذلك أن شيئين مختلفين حقا 
لا يمكن في «آي» وقت أن يقال إنهما شيء واحد . فكون شيء ما متحررا من 
العا هز انر لا شر ن فة ويله فا اخو وکن إة كان مر 
كذلك» وتم افتراض وجود خلاف أولى» فإن النفوس الفردية وبراهمان 
ينبغي أن تظل مختلفة على نحو آزلي. ويذهب «مادفا» إلى القول» على 
النحو نفسه» بالاختلاف الأزلي بين براهمان والمادة. وهو على هذه المسارات 
نفسها يذهب كذلك إلى القول بوجود اختلاف حقيقي بين النفوس والمادةء 
وبين نفس وآخرى» وبين شيء وآخر ويصل إلى «الاختلافات الخمسة» التي 
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قال بها. وهذه الخلافات هي بين -١‏ براهمان والمادة 2- براهمان والنفوس 
3- النفوس والمادة 4- نفس وأخرى 5- شيء وآخر. 

ويتمثل الأساس الأبستمولوجى لقول «مادفا» بوجود هذه الاختلافات 
الخمسة في تحليله لعملية اركف اهارا الكت الكزامن لكل م 
الذات التي تمرف والموضوع الذي تتم معرفته. ووفقا لهذا التحليل فإنه لا 
مجال لإنكار أن الذات مختلفة عن الموضوع» ذلك أن المعرفة هي دائما 
معرفة «ل» شيء ماء وهي دائما معرفة «من أجل» شخص ما. وفضلا عن 
ذلك فإن معرفة شيء محدد هي معرفته باعتباره ذلك الشيء وليس شيئا 
أو وها يني آلرعى باختااف ات هن الأقياء الأخرى :ركن آذ كان هذا 
صحيحاء والاختلافات بين الذات والموضوع» وبين موضوع وآخر هي 
اختلافات «معروفة»» فإنها لابد أن تكشف فى المعرفة. وهكذا فإن المعرفة 
فى طا فاا كفت الخد ادات كى انوا ت رةد اا وف ۷ 
يمكن آن توضع موضع التساؤل» دون أن يوضع موضع التساؤل كذلك آساس 
المعرفة وطبيعتها ذاتهما. وإذا تمت محاولة القيام بذلك في حدود المعرفة. 
فإن هذه المحاولة تتضمن عناصر إخفاقهاء لأنها تقتضي رفض ذلك الذي 
لابد من الوقوف عليه للقيام بعملية الرفض. 

وبما أن المعرفة تكشف عن كون الأشياء مختلفة أحدها عن الآخر 
ومختلفة عن النفس» وحيث إنه يتم الإقرار بأن كلا من النفوس والأشياء 
تعتمد في وجودها على براهمان. فإن «مادفا» يبقى على الاختلاف الأزلي 
بين براهمان والنفوس والأشياء. وعلى العكس مما نجده عند رامانوجا فإن 
هذه الاختلافات لا تفسر من خلال القيود المحددة للبراهمانء ومن خلال 
ذلك تتم المحافظة على وحدة الواقع وإنما ينظر إليها على أنها جواهر 
مختلفة. ولكن إذا تم القول بآنها جواهر مختلفةء فمن الصعب تصور الكيفية 
التي يمكن بها للأشياء والنفوس . باعتبارها جواهر مطلقة . أن تكون 
معتمدة على جوهر ثالث ذلك آن الجوهر كامل في ذاتهء ومستقل عما 
عداه. وفي حقيقة الأمر فإنه من الصعب إدراك سبب افتراض جوهر ثالث 
باعتباره الواقع المطلق. و«مادفا» بالطبع متردد في التسليم باعتماد النفوس 
على براهمان. لأنه لابد عندئذ من التسليم بكل التعاليم التقليدية حول 
الخلاص. وإذا لم يسلم بالافتقار فحسب» وإنما بالبراهمان كذلك باعتباره 
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الواقع المطلق. فإنه يسلم بالتراث الفكري بآسره! 

وتمثل مدارس الفيدانتا الثلاث هذه الطرق الثلاثة الرئيسية فى النظر 
إلى العلاقات بين العالم والبراهمانء وهكذا فإنها تشكل التفسيرات الثلاثة 
الرئيسية لنصوص الأوبانيشاد» حيث يقول شانكارا إن البراهمان هو وحده 
الحقيقي» وإن العالم مجرد ظاهرء ويذهب «رامانوجا» إلى القول بأن العالم 
حقيقي» لكنه ليس مختلفا عن براهمان» حيث إن براهمان هو وحدة 
الاختلافات التي تشكل العالم» ويزعم «مادفا» أن العالم وبراهمان متميزان 
على نحو أزلي أحدهما عن الآخر, والواقع هو الطبيعة الشائية لبراهمان 
على الدوام متميزا ومختلفا عن عالم النفوس والأشياء. 
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(1) شانكارا ١ه)«ه8:‏ يشكل مع راموناجا أبرز المعقبين للفيدانتاء وشأن مدارس الفيدانتا الأخرى 
تستند فلسفته إلى ثلاثة مصادر رتثيسية هى: الأوبانيشاد وسوترات الفيدانتاء والبهاجفارجيتا. 
(المترجم). 

(2) رامانوجا aزuصه«ه۸R:‏ يتمثل إسهامه الحقيقى فى سعيه إلى المواءمة بين التراث الممتد طويلا 
للديانة الإلهية مع النزعة الإطلاقية المتضمنة في الأوبانيشادء وهي مهمة لم يسبقه إليها إلا 
مؤلفو البهاجفارجيتا آنفسهم (المترجم). 

(3) مادفا ۵1۷2ة۷: (ولد في 2299 ق.م-؟) ينتمي إلى عرف فيشفافا الديني» وأفصح عن روح 
مفعمة بالحماس في تفنيده لفلسفة شانكارا والدعوة لأفكاره (المترجم). 
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8 تطورات التاليه. خيشو 
وضيفا وکالي 


| د تجليات الو افع ال لهبة: 

ااا ا که ر کا 
الفيدانتا الواقع المطلق (براهمان) في صور مجردة. 
ف ور اوی ارو و کے د 
Sl GE Eek‏ 
مع وجود اختلافات» وتصوره «مادفا» مزدوجا. وقد 
أدركوا جميعا أن البراهمان باعتباره «الواقع المطلق» 
ليس بالإمكان تعريفه بطريقة حرفية. ومن الممكن 
الاقتراب منه تصوريا بوصفه من خلال آكثر 
خصائصه المتصورة كمالا. ولكن بما أن براهمان 
ا و ا 
هذه الخصائصن العامة الوجوة واللعرفة 
والقداسة. وهذا هو التعبير الشهير «عن طريق 
السلب ء۷ااةعه» »۷a‏ الذي تم إيضاحه في التراث 
الهندي باعتباره «نیتي» نیتي ناه ,ناه۸» وهو تعبیر 
يعني حرهيا «ليس كذاء وليس كذا». ومن الجلي أن 
هااا ت عن الفهم الفلسفي القائل إن 
راان ای اک ا و مر 

غير ان الراخ يكن الاكراب هبطرق آقن 
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إيغالا في التجريد . وقد تصور المغكرون الهنود «براهمان» في صورة شخصية. 
وكذلك في صورة مجردةء مستفيدين من الكثير من التصور الحسي في 
غمار هذه العملية. فالحواس تنبه المشاعر والإيمانء وكذلك الأفكار» وقد 
قدرت الهند هذا الفهم الديني على نحو يرقى إلى تقديرها للفهم المتحقق 
من خلال التفكير التجريدي. وهذا الفهم الديني إيجابي» ويفضي بالشخص 
إلى تطويق الواقع أو رفضه في أشكاله الفورية والمتعينة. وبهذا المنظور فإن 
المعرفةء والقداسةء والوجود» التي تصف براهمان على نحو تجريدي تكتسي 
لحماء وشخصية, باعتبارها الإلهة والإلهات التي يمكن حبها والخوف منها 
ورؤيتها ولمسها. 

يقول كرشناء عندما يظهر في «البها جفادجينا» في صورة ساثق عربة 
أرجوناء الأمير الشاب المحارب يقول إنه هو حقا براهمان المطلق. ومن 
يعبدون شيفا يعرفون أن «عضو شيفا الذي يطوقونه بباقات من الزهور 
هو الواقع الذي يمضي إلى ما وراء الوجود والعدم» ونه يقضي على الوجود 
ويخلقه معا. ولكن الأمر المهم بالنسبة لهم هو حضوره المتعين في صورة 
شيفاء وليس مفهوم المجرد . وبالمثل فإن المتبتلين لكالي” الذين يعكفون 
على عبادة صورتها المخيفة يعرفون أن هذه الربة العظيمة يمكنها مساعدتهم 
على التفلب على خوفهم من التغير والموت. 

وسوف نقوم في هذا الفصل بتمحيص ثلاث صور متعينة وشخصية 
للواقع المطلق سادت الهندوسية: فيشنو وشيفا وكالي» ويمثل كل إله من 
هذه الآلهة بعداً مختلفا من أبعاد الواقع» ذلك أن فيشنو هو قدرة الواقع 
على الحفاظ على الحياة وتغذيتهاء وشيفا هو كل من القوة المدمرة التي 
تنحي القديم جانبا لتفسح المجال للجديد واللغز التجاوزي الذي يكمن 
فيما وراء الخلق والدمارء وكالي هي الطاقة الإلهية التي تكمن في قرار قوة 
التغيير المحولةء وكما سنرى فإنه كما أن هناك العديد من الرموز للمطلق 
كذلك هناك العديد من الأشكال لكل من هذه الأرباب» وكل منها يمثل 
وظيفة أو قوة لها أهميتها. 


2 فیشنو 
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وهو يجسد حب الواقع وجماله وخيره. وفي العصور الفيدية لم يكن فيشنو 
يعد ربا بارزاء على الرغم من آنه كان ينظر إليه آنذاك بالفعل على أنه 
يحدد بثلاث خطوات عملاقة تفطي العالم الذي ستسكنه الحياة. ويبدو 
آنه باضمحلال «أندرا» و«آجني» تعاظمت أهمية فيشنوء وقد تحقق هذا 
في آحد جوانبه من خلال التوحد مع رباب آخری کان لها انتشارهاء من 
قبيل نارايانا" وفاسوديفا وجوبال كرشنا» ومن خلال عملية التوحد 
تلك حل منظور الولاء لفيشنوء ولو جزئياء محل منظور الطقوس الذي قالت 
به نصوص الفيدا. 

وفي التصور الهندوسي للتالوت الإلهيء حيث براهما يخلق وشيفا يدمرء 
فإن وظيفة فيشنو هي الحفاظ على العالمء وما كانت التجربة الإنسانية 
الشاملة على وجه التقريب تقول إن الحب يغذي الحياةء ويبقي عليهاء فمن 
الطبيعي أن يتم النظر إلى فيشنوء بوصفه المحافظ على الوجودء على أنه 
التجسيد للحب» وهو تجسيد يبدو واضحاء كأقصى مايكون الوضوح» في 
تجلیه باعتباره کرشناء لکن کرشنا ليس إلا تجليا واحدا من تجليات فيشنوء 
ووظيفته الخاصة بالحفاظ علي الوجود تظهر بطرق عديدة مختلفة. 

ويعد راما وكرشنا من أكثر أشكال فيشنو شعبية فراماء بطل ملحمة 
«الرامايانا»» هو التجسيد الحي للخيرء وهو يمثل الرجل المثالي» وحتى 
زوجته سيتا ه5۲ تمثل المرآة المثاليةء بل إنهما نموذجان للفضيلة الإنسانية. 
ويقدمان عبر العصور كمثالين للسلوك القويم. وكرشنا هو أكثر الأرباب 
شعبية وأحبهم إلى النفوس. لأنه تجسيد للحب والجمال. وبينما سيركز 
تمحيصنا لفيشنو في المقام الأول على كرشنا في باقي هذا الفصلء فإننا 
ينبغى أن نتذكر أن فيشنو قد اتخذ العديد من الأشكال الأخرى» فى غمار 
ا لحماية العالم والحفاظ عليه. 1 

يذهب التراث الهندوسي إلى وجود عشرة تجليات رئيسية لفيشنو 
الله الآعلى والزب العافظ للكرن :وكل تجل من هذه التجليات اعبار 
شكلا من شكال فيشنوء هو تجل لبراهمان» الواقع المطلق. أو الحقيقة 
النهائية. وكل تجل منها كذلك يجسد سماحة فيشنو وكرمهء الذي يظهر 
بوضوح في جهود هذه التجليات لإيقاع الهزيمة بالشر والإعلاء من شأن 
الخير. وعلى نحو مايقول كرشنا لأرجونا في الجيتا فإنه: «ما أن تضمحل 
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الاستقامة ويزدهر الاعوجاج» يا ابن الهندء حتى انطلق بذاتي قدماء من 
أجل الحفاظ على الخين من أجل القضاء على القن لإرساء دعاقم 
الاستقامة أجيء إلى رحاب الوجود عصرا وراء عص . 

ويظهر فيشنو في تجليه الأول على أنه ماتساياء وهي سمكة هائلةء 
لإنقاذ مانو خلال الفيضان العظيم. ومانوء الذي يعتبر «نوح» الهندي» هو 
الإنسان الأول» الجد الأعلى للبشر جميعا. وعندما تهدد مياه الفيضان 
بالقضاء عليه وبالتالي بالقضاء على الجنس البشري بأسره فإن فيشنو 
يتجسد في صورة سمكة هائلةء لكي يستطيع حماية البشر من الفيضان. 

ومرة آخرىء» عندما تقوم الآأرباب والأرواح الحارسة بتحريك مياه المحيط 
بعنف للحصول على أكسير الخلود. فإنها تهدد بغمر الأرض بأسرها با ماء 
والقضاء عليها . وهكذا يظهر فيشنو في صورة «كورما» السلحفاة العملاقة. 
التي تسند الأرض إلى ظهورهاء وبالتالي تنقذها من الدمار. 

ومرة أخرى كذلك» وبعد أن غمرت مياه المحيطات الأرض» تجلى فيشنو 
في صورة خنزير بري ضخم» هو فاراهاء يرفع الأرض فوق الماء. وكما حدث 
في المرات السابقةء فقد اتخذ فيشنو صورة مناسبة لما يقتضيه المقام 
منقذا العالم من الدمار. 

وكان تجلي فيشنو في صورة ناراسيهماء وهو مخلوق نصفه رجل ونصفه 
سد من أجل القضاء على مارد كان مقتنعا بآنه في عصمة من أي هجوم 
يشنه عليه الأرباب والبشر والوحوش ليلا آو نهاراء ولم يحد خوف شره آو 
يمنعه من الانطلاق, ولذا فقد ظهرء فيشنو الذي كان يعرف موضع ضعفه 
الخفي» في هيئة الأسد عند رواق المارد وقت الغسق (عندما لم يكن الوقت 
نهارا ولا ليلا) ومزقه إِرباً. 

وقام فامانا القزم الذي تجسد فيه فيشنو بإنقاذ العالم من عفريت 
شرير يدعى «بالي». وكانت العفاريت» تحت قيادة «بالي» قد نجحت في 
السيطرة على الأرض بآسرها من خلال أساليبها الماكرة الخبيثةء ولم تدع 
مجالا للأرباب» فاتخذ فيشنو هيئة قزم» وتوسل إلى «بالي» أن يعطيه من 
الأرض بقدر ما يستطيع أن يقطع في ثلاث خطوات فقط» وقد وافق بالي 
ع دك ا ا او الى مدان هة الاك اتسر اة 
لا يعتد به ولا قيمة له ولكن القزم استطال فجأة فغدا عملاقاء وقطع 
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الأرض بكاملها بثلاتث خطوات. واستعادها للأرباب. 

وليس من الجلي على وجه الدقة لماذا يتعين النظر إلى باروشراما على 
أنه تجل لفيشنوء لأن من الواضح آنه لا يمثل سماحة فيشنو وإنقاذه للعالم 
من كارثة حلت به. فقد كان ماقام به «براهمانا» هذا التجلي ذو الشارب 
والمتميز بالفظاظةء هو وضع جموع الكشتراياء والجنوب في وضعهم المناسب» 
آي في مكانة أقل من جموع البراهماناء ريبما منع هذا التصرف» ومن 
منظور البراهمانا كارثة كبرىء ولكنه ليس عملا من أعمال السماحة الربانية. 

وتمثل التجسيدات الثلاثة التالية. «راما»» بطل ملحمة «الرامايانا» 
و«كرشنا» المعلم الرباني الذي نجده في «الجيتا» وبوذاء المؤسس المستنير 
للبوذية تمثل بوضوح قوى الخير. ويشير أدراج بوذا نفسه كتجل من تجليات 
فيشنو إلى آنه قد نظر إلى جميع تجليات الخير على أنها تنطلق صلا من 
فيشنوء ويشير كذلك إلى أن أتباع فيشنو كانوا يحاولون احتواء الحركات 
الدينية السائدة. 

آما التجلي العاشر,ء كالكين «ن)لهK‏ على جواده الأبيض» فسوف يكون 
الهبوط التالي لفيشنوء وهو هبوط سيحدت في نهاية العصر الحاضر. 
وهو نوع من المخلص.» جاء ليعاقب الأشرار وليكافىء الأخيار» مطاقا العنان 
لعهد جديد من القداسة والنعيم» وليس من الواضح ما إذا كان هذا التجلي 
مستلهما من التعاليم البوذية الخاصة ببوذا المستقبل أو من الأفكار الزرادشتية 
عن المخلأص الذي سينتصر على الشر. وعلى أية حال فإن كالكين لم يلعب 
دورا كبيرا في الهندوسيةء بل إن تأثير كرشنا في التراث يفوق كثيرا تأثير 
أي من هذه التجليات الآأخرى إلى حد أن باقي هذه الدراسة لفيشنو سيتركز 
على وجه الحصر على تجليه في صورة كرشنا. 


3 = کر شنا: 

في الفصول الثمانية عشر للعمل الشعري المعروف باسم «أنشودة الرب» 
(البهاجغد جيتا) يقدم كريشنا على النحو الأكثر كمالا إلى العالم. هناء 
وعلى هيئة كرشنا سائق عرية أرجوناء يقوم كرشنا بإبلاغ رسالته المؤثرة 
للبشرية. معلما طريقة لعبادة الرب الذي يدمج طرق المعرفة والعقل. ويعلن 
كرشنا بعد أن يتآكد من أن أرجونا يدرك من يكون حقاء إنه على الرغم من 
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أنه ماثل الآن في هيئة بشريةء باعتباره سائق عربةء فإنه الواقع المطلق 
حقاء النبع» والحاكم. والقوةء والوحدة الكامنة لكل الكون. وباعتباره الرب 
الأعلى فإن كل الأشياء ماثلة فيه وهو حال فيها: 

كل الكائنات تنش منها (طبيعتي) 

ألا فلتعرف ذلك عنها جميعهاء 

وعن العالم بأآسره. 

إنني الأصل والفناء. 

ما من شيء أسمى مني على قيد الوجودء 

يا آرجوناء 

حولي نظم هذا (الكون بأسره) 

مثلما تنظم اللآلىء في العقد . 

غير آن هذه الرؤية للحضور الإلهي في الأشياء كافةء ليست رؤية متعلقة 
بالقول بوحدة الوجودء فهي لا توازن واقع الإله بواقع الأشياء الموجودةء ذلك 
آنه کما یعلن کرشنا :«آیا کان مایحظی به کائن. من مجدد» وجلال» وسلطان» 
فاعلم أنه في كل الحالات صدر عن كسرة من مجدي” . وفي المقطع التالي 
يؤكد مجددا أنه على الرغم من مثوله في الأشياء كافةء فإن وجوده يتجاوزها 
كثيراء حيث يقول: «إنني أدعم هذا العالم بأسره بكسرة واحدة (من ذاتي)» 
ويعلن كرشنا في مقطع آخر آنه على الرغم من اعتماد العالم عليهء فإن 
وجوده مستقل عن العالم» حيث يقول: «ذاتي هي مصدر كل الكائنات» وهي 
تبقي علیهاء لکنها لا تكمن فيها» . 

ويوضح الفصل الحادي عشر من «البهاجفد جيتا» بصورة بليغة الفهم 
الهندوسي لكون زخم الوجود الإلهي متجاوزا للفهم البشري العادي» فلكي 
يرى أرجونا الإله لابد أن يمنحه كرشنا رؤية الهيئةء ولابد من أجلها آن يمنح 
عينا إلهيةء وحتى عندئذ فإن رؤية الإله في كمال مجددة تبهر أرجوناء 
وتقهره» الأمر الذي يدفعه إلى أن يتوسل لكرشنا أن يتخذ شكلا أبسط. 

ويعرف آتباع كريشنا أنه في حالة كونه فيشنو فهو يتجاوز كل الأشكالء 
ويظل مستعصيا على الفهم بالنسبة للبشر. ولكنهم يعرفون كذلك آنه فقي 
غمار سماحته وبفضل رحمته يتجلى في أشكال يمكن للبشر في بشريتهم 
التواصل معها. وهكذا فإنهم يحملون واقع تجلياته محمل الجد» إذ يعرفون 
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أن الرب ماثل حقا في تجلياته العديدة. ولكنهم يعرفون, للسبب ذاته»ء أن 
هذه التجليات المختلفة ليست إلا رموزا للواقع الأسمىء ولا ينبغي الخلط 
بينها وبين الواقع الأسمى نفسه. وهذه المعرفة هي التي تمكن الهندوس من 
القول بوجود العديد من الأرباب» ذلك أنها كلها ليست إلا أشكالا مختلفة 
لواقع أسمى واحد. ولكن عندما يتخذ الرب هيئّة إنسانية ويظهر» على 
سبيل المثال» في صورة كريشنا فإن البشر يمكنهم عندئذ التواصل معه 
بشكل شخصي ومباشر. وكرشنا في صورته الشخصية يوجه الدعوة إلى 
البشر للقدوم إليه في تبتل مترع بالحب» وليسلموا أنفسهم لرعايته المحبوبة. 

وربما كان كرشنا الذي تجلى لأرجونا في «البهاجغد جيتا» مخيفا في 
بهاثه الجليلء وسلطانه الذي يخلع القلوب» بحيث يصعب الدنو منه في حب 
ممزوج بالإخلاص. والهوة بين الإله الأعلىء على نحو ما يبدو لأرجوناء وبين 
البشر هي من الاتساع بحيث لا سبيل لكي يمد الحب جسوره فوقها. 
والوضع الإنساني يقتضي من الإله شكلا أكثر بساطةء وإنسانيةء لكي يوجد 
الحب» شكلا كذلك الذي نجده في كرشنا في الفرندافانا a۷22لم».‏ 

هكذا فإنه على الرغم من أن كرشنا الذي نجده في «البهاجغد جيتا» 
کی باههة رة اتمه ياء فهو إل آن كرحتا خرند قاتا هو 
الذي يطلق الخيال الهندوسي المتبتل من عقاله. وكرشنا هذا يتبدى في 
هيئة وليد صغير مثير للاعجاب» وصبي عابث» وشاب جميل مفعم القلب 
حبا. وفي ساحة فرندافانا الرعوية البسيطةء يكشف راع متواضع في 
مقتبل العمر عناصر الجمال الإلهي والنشوة والحب المنتمية إلى الواقع 
المطلق. وهنا يعد لهوه الخالي من الاكتراث» والمفعم بالحماس وحب الحياة. 
دعوة موجهة لأتباعه ليشاركوه في مباهج الوجود. 

وترمز هذه الساحة الرعوية إلى قابلية الإله للتواصل معه» فالفلاحون 
المنتمون إلى فئة دنياء والذين يقطنون هنا هم آكثر الناس عاديةء وقد حال 
انتماؤهم الطائفي بينهم وبين النصوص والطقوس الفيديةء وهم لا يعكفون 
على الزهد ولا التأملء وإنما يبتهجون بجمال الواقع العادي الذي يجدونه 
حولهم وقداسته» فالتجربة اليومية العادية مقدسةء ذلك أن الحضور الإلهي 
يتوهج في كل مكان.» وإذا كان آهل «فرندافانا» يحظون بخصوصية تميزهم 
فإن ذلك يرجع فحسب إلى أنهم يتعرفون قداسة الواقع العادي» ويفتحون 
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ی یک و ا 

اک ع ا کا ا کل ی ا 
الرعا ١‏ كرون ركاب ى مل ار مال اماتا بج وت 
الق ران لا ناودو وها كه وار قدا اله وااو 2 
الرواة بوصف جمال كرشنا الصغير ورشاقتهء ولهوه وعشقه هما الموضوع 
الذي تقذ رى سرك وتات اللاصمن: كى فقاوان اتير لدي الي 
ا ا کا ا و ا 

ا ر کو واا 
اكير كن ادون هو اة اهم ا200 رالمو واه تاا 
الإنسانيةء فهي تشدد على أن الحياة ينبغي أن يحتفى بها. ويعلن كرشناء 
الطقل الإلهيء للعالم أن جوهر الإلهي ذاته هو النشوة الطروب اللتوهجة 
بالحيوية والحماس» ولآنه طفل صغير فمن الممكن الدنو منه مباشرة وبجلاء 
ودونما طقوس شكليةء وبغير حذر مثقل بالاهتمام. 

ر وی کو ا و ا ا ر 
او ا و ا ا و ا کا وی 
إ الاد اكه جا انر وات میا بای الان ال وکن 
الإخاصن القع حافس كى اة ارد من التحرر من جدران 
مر الاك الت ضر اها ون ال ا29 اا ال ا 
س ا ادان کا د و ا و 
ورا عار الفا ات اة واا عب الو و اتفال الى خا 
ا ا و ا ار ا ا کی عا کات یو ا 
في فرندافانا. وأعمال كرشنا لا تعلن آن الحب هو التعبير الأكثر كمالا 
با ف ا ا و روو وک 
الال هر كمال الي الرى داف راء د رود اا ري إا دعو 
لر إتى الج له هاون اتح راون تال فك م اع 
أاد الاد ا اة ااال ري اه 


4 کالى 
تطل كاليء شأن فيشنو وشيفاء بوجوه مختلفة على أتباعها. وباعتبارها 
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تشخيصا للموت والدمار. فإن مظهرها رهيب ومخيف» ولكنها كم إلهية 
تقدم لأبنائها العزاء والأمن النابعين من حب الأم. وهي بما آنها التشخيص 
المتجسد لأبعاد الوجود المرعبة تساعد أتباعها على فهم عناصر العنف 
والمعاناةء والموت التي تقتحم حياة كل إنسان. فمواجهة كالي في أي من 
تجلياتها الوحشية والرهيبة إنما هي مواجهة لاضطراب العالم واختلال 
و غير أنها باعتبارها الأم العظمى لا 
تتقذ أبناءها من آهوال العالم فحسب. وإنما تؤكد أن الحب أساسي من 
العنف» وتقدم مخرجا للابتعاد عن أهوال الحياة. 

تتسم أصول كالي بالغموض. وهي باعتبارها الإلهة العظيمةء الأرض 
الآم» ربما تضرب جذورها في الماضي البعيد» الذي يعود على الأقل إلى 
حضارة وادي السند» المنتمية إلى آلفي عام قبل الميلاد. وريما أسهمت 
الأمهات الفيديات في تكوين طبيعتهاء ذلك أن هذه الإلهةء باعتبارها القوة 
المنشطة لطاقة الوعي والحديث, تذكرنا بفاك ربة الفصاحة» وربما أسهمت 
ألوان آخرى من التراث» تبددت منذ ذلك الحينء في تكوين ملامح تلك 
الربة الذائعة الصيت. وتمنح نصوص «البورانا» و«التنرا» ‏ كالي تاريخا 
أسطورياء يفسر أصولهاء ويوضح صفاتها ووظائفها . وينظر إليها في بعض 
الأحيان على آنها تجل خاص لدورجا معإ««'ء وهو أحد الأسماء التي 
اشتهرت بها الرية العظيمة في الهند في القرون الوسطى. 

وتفيد إحدى القصص الشهيرة أن «كالي» قد ظهرت إلى الوجود باعتبارها 
قوة رهيبة مدمرة للمردة لإنقاذ الأرباب» والحفاظ على العالم فقد غدا 
جنس من المردة من تعاظم القوة بحيث إنهم تحدوا بنجاح هيمنة الآلهة. 
وهددوا بالقضاء على أساس النظام السائد في العالم ذاتهء وإذ عجزت 
الآلهة عن القيام بنفسها بإيقاع الهزيمة بهؤلاء المردةء وما غدت حقا على 
وشك التعرض للهزيمةء فقد استدعت القوة النابعة من غضبها المشترك. 
وهذه القوة التي نبعت من وجوه الآلهةء في صورة نور يخطف الأبصارء 
تجلت في هيئة آلهة انطلقت في أشكال شتى لإنقاذ الآلهة في العديد من 
المناسبات» عندما بدا أن المردة على يقبن من انتزاع النصر. 

كانت كالي هي أشد صور هذه الآلهة قوة وإثارة للرهبة في النفوس. 
وتصف النصوص بتفصيل يعتد به مظهرها الرهيب» فهي ترتدي جلد نمر 
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ضارب للسواد» وتتقلد قلادة من جماجم» وتحمل في يد عصا تعلوها جمجمة 
وفي الأخرى آنشوطة الموت» وينفتح فمها فاغرا عن لسان دموي يبرز من 
لثات خادة الآنياب» ولها عيون غاثرة محمرةء وبشرة خشنة» وصوت مدو 
يملا الآفاقء إنها حقا صورة الموت والدمار ذاتها. 

وكالي» التي ولدت من صلب رب الفضب.» هي قوة تفوق تلك القوة التي 
يحظى بها الأرباب أنفسهم» وهم يعتمدون عليها في مواصلة بقائهم. وهم 
يمثلون قوى الخيرء ولكن عندما يتهدد الشر هذه القوى» فإن قوة هائلة بما 
يكفي للقضاء على الشرء هي وحدها التي تنقذ قوى الخير. وكون كالي هي 
هذه القوةء أمر واضح لا من حيث أصولها باعتبارها منقذة الأرباب فحسب» 
ولكن كذلك من الحقيقة القائلة إنها غالبا ماتدعى شاكتي نا)٠‏ التي تعني 
الطاقة أو القوة. وتتصور الهندوسية طاقة الكون النابضة على أنها أنثى. 
على أنها شاكتي» بينما يّنظر إلى جوهر الأشياء باعتباره ذكرا وسلبيا ومتسما 
بالقصور القاتى: وفي إحدي القطبيات الأساسية التي تعد من خصائص 
الهندوسيةء وهي قطبية شيفا ‏ شاكتي» نجد أن المبدآين الأنثوي والذكري 
ينظر إليهما على آنهما يتعاونان في تزويد العالم بالطاقةء وفي تشكيل 
هیکله. 


وعلى الرغم من آن كالي هي تجسيد للرعب والغفضب» حيث تسود 
حنقاء ویکسوها دم ضحاياهاء فإنها ليست تجسيدا للشر, وإنما بالأحرى 
للقوة على قهر الشر والقضاء عليه. وهكذا فإنها على الرغم من مظهرها 
الرهيب» فإنها في نهاية المطاف خيرة, تنقذ المخلصين لهاء تماما كما أنقذت 
الآلهة. وعلي الرغم من نها في اللحظة المناسبة تتخذ شكل المدمرة العظيمة. 
فإنها الكيان الأصلي غير المولود الذي يصبح هذا الوجود بأسره» ويبقي 
على العالم. وذلك هو السبب في آن بعض النصوص يمضي قدما ليصفها 
بأنها الأم الإلهية (ماتا )۷٠٠‏ ولاكشمي”'" iصطء)ه1‏ الجميلة, إلهة السعادة 
والثروة. والمعنى المتضمن في هذا هو أن الآلهة تأخذ شكل «كالي» الرهيبةء 
التي تجسد الموت» وذلك على وجه الدقة لكي تقهر الرعب والموت. وبذلك 
س اال ااا وا ۰ 

وثنائية كالي هي موضوع مآلوف للأدب والفن اللذين تراكما حول هذه 
الآلهة. فعلى سبيل المثال هناك لوحات رائجة تظهرها وهي ترقص على 
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جثة زوجها. وتقوم كالي السوداء بأداء رقصتها الخالدة الخاصة بالدمارء 
وقد آحاطت بها العظام والجماجم وبنات آوي» والنسور (رموز الموت). 
وكالمعتاد فإن اللسان الدامي يبرز بين أنيابها الملتمعةء وقلادتها المؤلفة من 
رؤوس الضحايا تتأرجح على إيقاع الرقص. ولكن اللوحة تظهر بجلاء نها 
تفوق بكثير قوة الموت والدمار. فأياديها المتعددةء التي ترمز لقوتها الإلهية. 
تقبض على رموز الحياةء وكذلك على رموز الموت» ففي يديها اليمنيين تلوح 
بسيف ومقص. رمزا لقدرتها على بتر حبل الحياة والقضاء عليهء وإحدى 
يديها اليسريين تقدم وعاءء رمزا للتغذيةء بينما الأخرى تقدم زهرة لوتس 
وهي رمز الحياة والنقاء. وشأن الأيدي التي تقدم» في وقت واحد, الحياة 
والموت» فإن القدمين الراقصتين تكشفان عن كل من القوى المدمرة والقوى 
المانحة للحياة. ويظهر جسمان تحت القدمين الراقصتين. وشيفا الأدنى. 
وهو زاهد ملتح» عار لا تمسه طاقة «كالي» المانحة للحياةء يبدو جثة 
هامدة تماما (شافا .)5«۷١‏ ولكن شيفا الأعلىء وهو شاب جميع» يتحرك 
متنقلا في رحاب الحياةء كنتيجة للطاقة الريانية التي تلقاها من 
رقصتها . وهكذا فإن هذه الرقصة هى فى وقت واحد رقصة الموت ورقصة 
ألضاة: 5 

وتعيد هذه اللوحة إلى ذهني قصة شهيرة حكاها لي أحد المرافقين في 
معبد كالي في مدينة كاليجات» خلال زيارتي للهند في عام ۱964ء وتفيد 
هذه القصة أن العالم فد كه دد مارد ره مقا الدماء: يبدو كانه لا 
سبيل إلى اختراق قوته لأنه من كل قطرة دم يهرقها يندفع ألف مارد جديد 
على القدر نفسه من الضراوة والشر. وإذ شعرت الآلهة بالإحباط حيال 
تعذر إيقاع الهزيمة بهذا المارد» فقد استدعت الرية كاليء وانقضت كالي 
الرهيبة المتأآهبة دوما لخوض غمار القتال مع قوى الشر والدمار» على 
المارد وجموعه» وتواثبت» واندفعت كالدوامة في صفوفهم» وسيفها المتألق 
يحصدهم حصدا بالألوف. ولسانها المتعطش يمتص دمهم قبل أن يستطيع 
الوصول إلى الأرض ولمسها ودهع الألوف من المردة الجدد إلى رحاب الوجودء 
وبعد أن قضت كالي المتلهفة للدماء على الجموع التابعة للمارد منشاً الدماء 
ابتلعته بدوره. 
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الوصول إلى حالة من السعارء غافلة عن كل شيء حولهاء وكأنهما حل 
الجنون بها بعض الوقت» وخرجت عن نطاق كل سيطرةء وهددت كل 
الخلق. وراحت الأرض ترتجف» وتتقلقل» مع تزايد سرعة إيقاع رقصتها 
المحتدمة. وإذ خشي الآلهة من دمار الكون ذاتهء فقد تناشدوا زوجهاء 
شيفاء ورجوه أن يتدخل» ويوقف رقصة الدمار الوحشية هذه. وواصلت 
«كالي» الرقص.» حيث أصمت آذنيها عن كل النداءات» وفي نهاية المطاف 
قام شيفاء في غمار يأسه» بإلقاء نفسه تحت قدميهاء فراحت ترقص 
فوق جسده» مهددة بأن يجتاحه الموت مع بقية العالم. وأخيرا أدركت أنها 
ترقص على جسم زوجهاء وتوقفت عن الرقص. فأنقذت الكونء على هذا 
النحوء من الآثار المدمرة لرقصة الزمن المجنونة. وعقب المرافقء في 
تفسيره لهذه القصةء بأن رقصة كالي الرهيبة هي في حقيقة الأمر رقصة 
تقضي على الشر. فكل من يفدون إليها لائذين برحابهاء وملقين بأنفسهم 
عند قدميهاء تبادر إلى إنقاذهم» وهي تقضي على الشر من أآجلهم 
تماما على نحو ما فعلت للالهة والإلهات عندما ألقى شيفا بنفسه تحت 
قدمیها. 

اذا تظهر كالي في مثل هذه الأشكال الرهيبة والمخيفة إذا كانت في 
نهاية المطاف راعية خيرة تكفل الحماية؟ إن الرد الهندوسي على هذا 
التساؤل واضح: إن هذه الصور تساعدنا على أن نتعرف على وجود الشر 
في الحياةء ووجود الخوف والرعب واليأس والمعاناة والموت. فمواجهة الرية 
في أشكالها المخيفة إنما هي مواجهة لمخاوفنا من الوحدة» والرعب» والموت» 
وإدراك للمعاناة الماثلة في الوجود بأسره. وكالي ترفض السماح لنا بالادعاء 
بأن كل شيء على مايرام حقا وآن نتكتم خوفنا ووجعناء فهي تصر على أن 
نواجه الجوانب المخيفة في الوجود» ذلك أن الخوف لا يمكن قهره إلا بعد 
آن ندركه. وهكذا فإن هدف كالي ليس إرهاب آتباعها وإخافتهم» وإنما 
دفعهم إلى مواجهة الحياة على نحو ماهي عليه . خليط من الجمال» والسلام 
والنشوةء مع القبح والعنف والحزن ‏ وبالنسبة لمن يتقبلونها ويلقون بأنفسهم 
عند قدميها طلبا للملاذ فإنها تقدم القوةء والشجاعةء لقهر الخوف» وتسمح 
لهم بتقبل زخم الحياة الكامل والإسهام من القلب في التعبير الكلي عنها 
في كل لحظة من لحظات الوجود. 
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5 دشفا: 

يعد شيفا إلها ملغزا يتسم بالمفارقةء فهو في وقت واحد سيد الموت 
والخلق» الراقص الكوني» واليوجي الساكن» ويرمز إليه بعضو تناسل الذكرء 
ولكنه كذلك الزاهد العظيم» الذي يأبى ممارسة الجنس حتى مع زوجتهء 
وبالإضافة إلى هذه الصور فإنه ينظر إليه كذلك باعتباره متجاوزا لكل 
النائيات» ومتعاليا على كل الصور. 

ولا كان شيفا «الإله العظيم» الذي يتجاوز كل الشائيات» فإنه ليس فقط 
سيد الدمار الذي يعمل مشاركا لبراهماء سيد الخلق» و«فيشنو» سيد الإبقاء 
على الحياةء وإنما هو الإله الأسمىء الذي يؤدي كل هذه الأعمال» وفضلا 
عن ذلك فإنه يقدم النعمة الإلهية التي بمقتضاها يمكن إزالة ضروب الافتقار 
إلى النقاءء التي تلوت النفس.» والتي تتجلى في صورة نواقص وعيوب في 
التفس المقيدة. 

ويمكن لشيفا آن يؤدي وظائف كل الآلهة الأخرىء لأنه الوعي الأصلي 
الماثل في الوجود بآسره. وكيانه هو في تماس مع كل الوجود. ولكنه يتجاوز 
هذاء لأنه كذلك الكل الأصلي غير المتميزء والذي خلق الوجود انطلاقا منه 
متجاوزا كل آشكال الوجود وتعبيراته. وهو لا يضم في كيانه الغامض كل 
ماهو موجود فحسب» ولكنه يتجاوز الوجود كذلك. وهو باعتباره اليوجي 
العظيم يحرس الكل غير المتمايز لما لم يخلق بعد ويحميهء وبحسبانه سيد 
الخلق العظيمء شيفا الراقص. يعد الطاقة والاإيقاع» اللذين يخرجان الوجود 
من رحم براهمان. 

ويعد الرمز الرئيسي لشيفاء وهو اللنجاء محور الكونء وإذ يمتد بلا 
انتهاء إلى ماوراء الكونء فإنه يعلن تجاوز ثنائية المتتاهي/ واللامتناهي في 
كيان شيفا. واللنجاء الذي يرمز إلى السكون العميق للمطلق قبل الخلق. 
يرمز في الوقت نفسه إلى القدرة النابضة بالحيوية لقوة الحياة الخالقةء 
مما يشير إلى حل التعارض بين الوجود المعلنء ويوضح كون شيفا سيد 
الرقص واليوجي العظيم معاء إنه يقهر كذلك التعارض بين المحايثة 
Transcendence glallg Immanence‏ . 

ولإدراك الكيفية التي يجمع بها شيفا وظائف خلق العالم» والحفاظ 
عليه والتدميرء بينما يتجاوز في الوفت نفسه هذه الثنائيات» فإن من 
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المفيد فحص صرورته التي يبدو فيها سيدا للرقص. فشيفا وهو يرقص 
داخل حلقة النارء إنما يجسد طاقات الوجود الخلاقة الأصليةء وإيقاع 
رقصه وطاقة حركاته يحولان الطاقة الأصلية إلى حياةء والكون بأسره هو 
النتيجة المترتبة على رقص شيفا الخالدء الذي يخلق العالم ويدمره» في 
الوقت نفسهء في عملية لا تنتهي قط. 

ويحمل شيفا في راحة يده اليسرى العليا لسانا من لهب» يمثل القوى 
المدمرة التي ازات طويلا بهذا الإلهء ويشير اللهب الخافق إلى التغيرات 
التي تحدثها المدمرة. وفي راحة اليد اليمنى العليا طبل يصدر عنه إيقاع 
الرقص. إيقاع الخلق. وهي ترمز إلى الصوت الخالد المنساب في آثير 
الفضاءء ليخلق التحرك الأول للانكشاف وللحقيقة. والأشكال الأولى للوجود. 
وهاتان القوتان المتقابلتانء الخلق المتجسد في الصوت, والدمار المتجسد 
في النارء تكمل إحداهما الأخرى» وهما في توازنهما المتتاغم تشكلان الخلق 
والدمار المتواصلبن» اللذين يميزان الوجود. 

وتوضح اليد اليمنى السفلىء المتبدية بإشارة «لا تخف» التقليدية أن 
رقصة الخلق والدمار الكونية هذه هي رقصة لا ينبغي الخوف منهاء بل إن 
اليد اليسرى السفلى تشير إلى القدم اليسرى المرفوعة»ء التي توضح أن 
هذه الرقصة هي حقا رقصة للتحرر. ويعلم آتباع شيفا نهم من خلال 
عبادة قدمه المرفوعة سيجدون الملاذ والخلاص. والقدم الأخرى تستقر 
بحزم على الشكل الطفولي لشيطان الجهل, الأمر الذي يوضح أن الجهل 
يتعين آن يداس عليه للوصول إلى الحكمة الخالصة, التي تجلب التحرر 
من العبودية. 

وبينما يقوم شيفا بإخراج العالم رقص إلى رحاب الوجود. والحفاظ 
عليه وإخراجه رقصا من الوجود. فإنه يزيل قناع الوهم» الذي يضللنا 
ويمضي بنا إلى حمل الوجود على آنه الواقع الأساسي. وحركات الرقصة 
ورموزها يكشف النقاب عنها باعتبارها لا تعدو أن تكون تجليات شيفا 
نفسه: الخلق» الدمارء الحفاظ. الإخفاءء والرعاية الإلهية أو التحرر. وتمثل 
اليد الممسكة بالطبل الخلقء وتمثل اليد الممسكة باللهب الدمارء وتمتل 
إيماءة «لا تخف» الحفاظ, وترمز القدم المستقرة على شيطان الجهل إخفاء 
الواقع» وتعني القدم المرفوعة العناية الإلهية التي تجعل التحرر ممكنا. 
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وبينما تستقطب طاقة الرقص على الفور انتباهناء عندما نشرع في 
رؤية الرقصة ككل. فإن انتباهنا يجتذب إلى قلب الصورة. وهناك نرى 
محيا الإله الهادىء على نحو مدهش. والذي يبدو مستقلا عن الرقص. 
هذا الوجه الهادىء على نحو مفعم بالسعادة والرآس الساكن المتوازن 
يرمزان لتجاوز شيفا للزمان وللمكان ولرقصة الوجود المهتاجة. وتوحي 
الابتسامة الجميلة التي تخاطب الداخل بسلام الاستغراق في ذلك الواقع 
الآكثر عمقاء حيث تتصالح الشائيات في تناغم. 

وترمز حلقة النار المقدسةء التي تحيط بالراقص.» إلى كل من قداسة 
الوجود ودمار الجهل. ومع 2 الجهل يأتي التحرر من العبودية للزمان 
وللتغير. وهكذا فإن حلقة النار تشير كذلك إلى عملية التطهر التي بمقتضاها 
ينعتق الراقص من الرقص . 

ويعد شيفاء باعتباره إله الرقص.» تجسيد طاقة الوجود المعلن الكلية في 
كل أشكالهاء ولكن وجههء وهو وجه زاهد» يجسد السلام» والهدوء النابعين 
من تحقق النفس. الذي يتجاوز كل ثنائيات الوجود المعلن. غير أنه بما أن 
شيفا هو كل من جسمه الراقص ووجهه المسالم» فإن هذه الصورة تبلغنا 
بأن الطاقة والجوهر. الظاهر والباطنء المتجاوز. والحال هي في نهاية 
المطاف الواقع الواحد ذاتهء وفي شخص شيفا تتوحد كل الثنائيات في 
وحدة أسمى. 

والشائية المتعارضة, الأساسية» التي تتوحد في شيفاء هي ثائية الواقع 
المخلوق والظاهر من ناحيةء والواقع غير المخلوق والباطن من ناحية أخرى. 
وتميل الهندوسية إلى النظر إلى الواقع الأصلي غير المخلوق باعتباره أولياء 
والخلق أو التجلي هو نوع من تفسخ الكل الأصلي غير المتمايزء وبالتالي 
فإنه يتم ربطه بمستوى أدنى من الواقع. وإذا نظرنا إلى رودرا*' aإأ۸u‏ 
الوارد الفيدا على أنه نوع من الطراز البدئي لشيفاء فإن هناك آسطورة 
قديمة للغاية تقدم شيف» في وقت واحد. باعتباره حارس الواقع المطلق 
غير المخلوق» ولأنه سمح لهذا الواقع بالتفسخ» على أنه حارس الوجود 
المخلوق. 

وتفيد هذه القصة آن «رودرا»» الرامي الضاري بالسهام» كان يحرس 
الواقع الأصلي غير المخلوقء ويحميه من أية جهود تبذل لتحويله إلى وجود 
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ظاهرء وفجاآة يرى الأب» الخالق» وهو يعد لغرس بذرة الواقع غير المخلوق 
في رحم آم الوجودء بحيث يمكن أن يبرز الوجود المخلوق. وأطلق «رودرا» 
سهما للقضاء على الآدب» قبل أن يستطيع إكمال فعلتهء ولكنه تأخر آكثر 
مما ينبغي» فقد غرست بذرة الخلق بالفعل. ولأن سهم رودراء سهم الزمان 
نفسه» قد حقق البعد الذي تمس إليه الحاجة إلى حدوث عملية الخلق. 
فإن رودرا قد أصبح» دونما وعي منه سببا للخلق نفسه الذي کان يحاول 
منعه. وعلى الرغم من آنه باعتباره حارس غير المخلوق قد حاول صلا 
الحيلولة دون حدوث عملية الخلق. فقد أصبحت مهمته» بعد أن انتقل 
الواقع إلى شكل مخلوق. هي حراسة الواقع متجسدا في أشكال الوجود 
المختلفة. ورقص شيفا الكوني» على نحو ما رأيناء يقضي على أشكال 
الوجود القديمةء حتى وهو يخلق الجديد. وهو في غمار فعل التدمير 
والخلق المزدوج هذا يحافظ على الوجود الذي سمح له بأن يخلق. وعلى 
الرغم من أنه أصلا حارس لغير المخلوق» فإنه يغدو الآن حامي الخلقء 
ويرقص دالفا إلى الوجود إلها وحاميا لكل المخلوقات (باشوباتي ناهم ن إ١ه۴).‏ 
ورمز شيفا الأوليء اللنجاء الذي يمتد من رحم الوجود المخلوق ذاته إلى 
العالم الخفي الخاص بالواقع الأصلي غير المخلوق. يضم بعدي الوجود 
كليهماء العلوء والمحايثة. غير المخلوق والمخلوق. وهو باعتباره إله الرقص 
يرمز إلى طاقات الخلق. ولكنه باعتباره اليوجي العظيم» الغارق في الزهدء 
يمضي متجاوزا إلى الوعي غير المتمايز الذي يصل إلى الواقع الأصلي غير 
المخلوق. معيدا إلى الأذهان وظيفته باعتباره حارسا على غير المخلوق. 
عندما أصبح من الأمور الذائعةء في إطار تراث لاحق» النظر إلى طاقة 


فإن شيفا غالبا ما كان يتم تصوره باعتبار أن له زوجة إلهية. هي غالبا 
بارفاتي نا۴۵۲۷۵ أو كالي ناه×. وهنا يرمز شيفا إلى الكل غير المخلوق براهمانء 
ولكن لأن شيفا هو الأمران معا بالفعل» فإنه يصور كذلك على أنه يضم في 
شخصه كلا من الذكر الخالد والأنثى الخالدة. وباعتباره نصف ذكر ونصف 
آنٹی (أرذا آناریشفارا 1۷2۲2ءن۲٣2٣۵)‏ فإانه یوحد علی نحو جلی ثنائیات 
الذكر/ الأنشى فى كيانه. 

غير آن الأساطير والصور والأسماءء التي لا حصر لهاء والتي تنتمي 


تطورات التاليه: فيشنو وشيفا وكالى 


إلى شيفاء لا تصل حتى إلى البدء بتحديد هذا الإله العظيم ذلك أنه 
باعتباره حياة كل الكاتنات وأساس الوجود المفارق لكل الأسماء والأشكالء 
لا يمكن للآسماء والآأشكال التى تصفه أن تحيط به تحديدا وتعريفاء فشيفا 
الخالد هوء على الدوام ا ي في وجوده الأسمى. 
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Linga ãalS :Shiva Linga (1)‏ هي كلمة سنسكريتية معناها «العلاقة»» دخلت اللغة الإنجليزية منذ 
العام ۱719ء وعضو شيفا يعبد كرمز لشيفا نفسه» وهو موضوع العبادة الرئيسي في المعابد 
الشيفية. (المترجم). 

)2( كالي 1ه : اسمها يعني حرفيا «السوداء». وهي إلهة متعطشة للدماء دوما كما سنرى لاحقاء 
رهيبة المظهرء وتصور عادة وقد تقلدت قلادة من الجماجم» وراحت تدهس على جسم زوجها في 
غمار رقصة مليئة بالجنون والفوضى. (المترجم). 

(3) نارايانا ١«ره۸۲:‏ يصور على آنه الشخصية التي تجسد فيها الإله فيشنوء لكي يخلق العالم 
لكنه يصور في تراث العصور القديمة على آنه الكائن الأصلي الأسمى الذي يتخذ مجلسا له 
ششاناجا أفعي محيط الحليب الهائلة. وفي بعض المصادر يقال إنه الإنسان الأصلي » وفي 
مراجع آخرى تتم بوضوح المطابقة بينه وبين فيشنو الذي رآى. (المترجم). 

(4) فاسوديغا e۷eلS4v2:‏ من أقدم الحركات الدينية في الهندوسيةء وهي جماعة دينية تعيد 
كرشناء وربما آطلق الاسم على أبرز معبود لأنصار هذه الجماعة. (المترجم). 

(5) جوبال کرشنا ١۲ء‏ اهمه 6: ربما كان من التجليات الأولى كرشنا. (المترجم). 

(6) بهاجنادجيتا 7:4 8 (المؤلف). 

(7) جيتا 76:7 . (المترجم). 

(8) المرجع نفسه 10: |4. 

(9) المرجع نفسه 9: 4 (المؤلف). 

(۱0) دورجا aع0ur:‏ قد نستطيع فهم العلاقة بين الإلهتين بشكل آوضح إذا ما تذكرنا آن دورجا 
تشكل مع كالي الجانب الرهيب من برفتي» زوجة شيفا. ودورجا كإلهة هندوسية هي راعية 
اللصوص وقطاع الطرق» وقداشتهرت بذبحها المارد ماهيشا ءطة الذي تنكر في صورة جاموسة. 
(المترجم). 

)1١(‏ لاكشمي ن ء٤1:‏ تعرف كذلك باسم سرى» وهي ربة الجمال والثروةء وأم كاما إله الحب 
الشاب. وقد خرجت من زبد الأمواج الحليبي في «تقليب مياه المحيط» وهي زوجة «فيشنو» وقد 
تبدلت في هيئات عديدةء لتصحبه في تجلياته المختلفة. (المترجم). 

(12) رودرا ۸: اسمه يعني حرفيا «الضارب إلى الحمرة». وهو إله هندي يجلب المرض 
والشفاء معاء وهو إله الرعد والعاصفةء وقد توحد بصورة جزثيةء في وقت لاحق مع شيفاء على 
نحو ما يشير المتن. (المترجم). 
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ليس الفلسفات الهندوسية التى قمنا ببحثها 
مجرد بقايا لفكر قديم وإنما هي تراث فكري حي› 
وهي تتميز باستمرارية تمتد من بداياتها منذ ما 
يزيد على ألفي عام وصولا إلى عصرنا الحاضر. 
ويواصل دعاة كل من هذه الفلسفات المختلفة 
ومعلموها القيام بأنشطتهم في الهند اليوم» على 
نحو یماثل إلى حد کبیر ما قاموا به علی امتداد 
العصورء فهم یدرسوںن النصوص والشروح 
الآخر. > وییدعوںن ا جديدة» بحسب 
تصوراتهم وتحلیلاتهم» وعلی هنا النحو يواصلون 
الانطلاق قدما بالتراٿت. ويبقون عليه نابضا بالحياة 
وبالجدة. 

وقد تم على امتداد القرون إدخال آفكار وطرق 
جديدة في التفكير إلى الهند» الأمر الذي حفز 
التفكير الفلسفى على الانطلاق. ونتيجة لذلك فإن 
المواقف الفلسفية التقليدية قد جرى تفسيرهاء 
وتمت إعادة تفسيرها بطرق مدهشة فى تعددها. 
وفي العصور الحديثة كان تأثير الغرب كبيراء ويرجع 
ذلك في المقام الأول إلى قرن من الحكم البريطاني 
لشبه القارة الهنديةء وأحدث هذا التأثير الغربى 
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استجابة فكرية قوية من قبل المفكرين الهنودء وتجديداً للنشاط الفلسفي 
في القرنين التاسع عشر والمشرين. وسيركز هذا الفصل على فكر ثلاثة 
فلاسفةء يمثلون كل بطريقته الخاصةء تجديد التراث الفلسفى فى الهند 

جمع موهانداس غاندي"' معا القيم التقليدية «الأهمسا aء«نط4»‏ أو 
(اللاأذى) و«الساتيا aراه؟»‏ (الحقيقة) كأساس للفكر والحركة الاجتماعية 
والسياسيةء مقدما أساساً للإصلاح الاجتماعي. وفلسفته هي تجديد لرؤية 
الذارما ١۳٣ة5‏ القديمة أو النظام الأخلاقي. لكنها تستفيذ من فهمه 
للمسيحية والفكر الغريى الحديث» وتتحدد بمشاركته فى الأحداث المعاصرة. 
وکان سرفيبالي Sirvapal Raha SAE‏ الرئيس الهندي 
الأسبق» في الأساس» من منظري المدرسة الفيديةء أو غير الثنائية في 
ايداكا ركه تمي باتهاس حال انكر النربي: وشار به ومس 
خاصة بكانط وهيجل. ويمثل «أوروبندو جو( »Aurobind0 CE‏ المنظور 
اليوجي التقليدي» إلى حد كبيرء في الفلسفةء ولكنه يدمج فلسفة للتطور 
والتقدم» شكلها عن طريق فهمه للفكر الغربي. 


| د قاتد ی: 

ليس من الممكن فصل فلسفة غاندي عن حياتهء التي كانت تجريبا 
مستمرا لوضع الأفكار موضع التطبيق وتطويرها من خلال ذلك. ويوضح 
فیلم «غاندي» الذي آخرجه ریتشارد اتنبره 1ع0r0uط٬ Richard Aie‏ عام ۱982 
تصميم الزعيم الكبير على وضع رؤيته للحياة موضع التطبيق» ويوضح على 
نحو متوهج بالحيوية جهودهء لا لتحويل مسار حياته فحسب» وإنما لتحويل 
مسار حياة الشعب الهندي بأسره» ولم يتزعزع اعتقاده قط بأن الحقيقة 
والحب هما القوتان الأعظم اقتداراء واللتان تؤثران في حياة البشرء كما لم 
يتزعزع تمسكه بمبدا المساواة المطلقة لكل الأشخاص بغض النظر عن 
الدين» أو العرق» أو الجنس أو المنبت. 

نظر غاندي إلى النظام الأخلاقي للكون باعتباره بعداً أساسياً من أبعاد 
واقعهء وجزءا من الحقيقة الخالدة.. القابلة للاكتشاف من خلال الممارسة 
في غمار الوجود اليومي» ولكن المرء يتعين عليه لاكتشاف هذه الحقيقة أن 
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يقهر مركزية الذات» التي تفصل معظمنا عن الواقع الأكثر عمقاء الذي 
يشكل آساس وجودناء وتمس الحاجة إلى الوعي الذاتي العميق وإلى تحول 
النفس. وقد كرس غاندي حياته للتجريب المتعلق بالنفس وللممارسة الموجهة 
إلى اكتشاف الحقيقة وتنمية حب عميق للآخرين» بل وحب الأشرار. وكان 
شعاره هو محارية الشر بكل قوتهء ولكن مع حب من يفترق الشر من أعماق 
قلبه ويتعين أن يحل» محل أفكار الانتقام والفضب والمقت» الحب والتراحم 
والتواد. ولا شك في أن جانبا من عظمة غاندي يكمن في جهوده التي لم 
تتوقف لوضع آفكاره موضع الممارسة. وربما أسهمت تضحيته بالنفس» بما 
في ذلك زخارف الحضارة المعارصة المترفة وإصراره الشديد على الحقيقة 
والاستقامة بقدر يعادل أفكاره في التأثير في العالم. 

وعلى الرغم من أن فلسفة غاندي قد واصلت تطورها على امتداد 
حياتهء فإن أسسها قدمت في يفاعته» حيث ولد في العام 1869ء ونشاً في 
ظل عائثلة هندوسية ورعةء وكانت أمه بصفة خاصة مخلصة لمعتقداتهاء 
وجعلته يتأثر بحب راما) ۸۵۳١‏ والإصغاء إلى المحاورات التي دارت بين 
أبيه وبين منتمين إلى الجينيةء والإسلام» والزرادشتيةء قد علمه شيا في 
مقتبل حياته عن الطابع الشامل للدين. 

غير أن مايفوق ذلك أهمية قد تمثل في الدروس المتضمنة في قولين 
مأثورين هيمنا على الحياة العائلية. وحياة المجتمع المحلي في طفولته. 
ويعكس القول الأول منهما وهو «لا شيء أسمى من الحقيقة» حكمة تم 
تعليمها في الريج ۔ فيدا قبل ثلاثة آلاف عام . ويستوعب القول الثاني بدوره 
وهو «آهمسا aء«نطة‏ ۔ اللاآذىء المحبة) هو أسمى فضيلة» الحكمة الأخلاقية 
التي شكلت التراث الهندي عبر آلاف السنوات. وقد عرف المجتمع الذي 
ترعرع غاندي فيه بالتزامه الصارم بمبدا «الأهمسا» وقدم بذلك مثالا أثر 
تأثیرا کبيرا في غاندي خلال شبابه. 

ويكشف غاندي في كتابه بعنوان «السيرة الذاتية» عن موضوع الدرس 
الأول الذي تلقاه عن قوة الحقيقة و«الأهمسا». فقد قام» تحت تأثير طلاب 
آكبر سنا منه» بالبدء في تجريب تدخين السجائر. وآكل اللحم» وهما أمران 
محظوران بشدة في داره» بل ماهو أسواً من ذلك آنه سرق نقودا لشراء هذه 
الأشياء المحرمة.ء الأمر الذي أوجد لديه شعوراً عميقاً بالذنب. وفي نهاية 
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المطاف. وبعد أن أفعمت نفسه بالخزي والندم اعترق لأبيه بالأمر بأسره 
مبديا استعداده لأي عقاب قد يوقعه آبوه. ولدهشته التامةء لم يقم آبوه 
بتوبیخه»ء ولا بعقابهء ولکنه سامحه منتحبًا. وقد بلغ من عمق تأثر غاندي 
بهذا كله أنه لم يعد مرة أخرى قط للتدخينء أو تناول اللحم» وقال إن هذا 
كان أول درس حقيقي له في قدرة الصدق على إثارة الحب» وقدرة الحب 
على تحويل مسار القلب. 

وأقنعته السنوات الثلاث (۱888 . ا189) التي أمضاها في لندن لدراسة 
القانون بعظمة الثقافة الهنديةء فقد واجه هنا كلا من العهد الجديد 
و«الجيتا» وأدرك رسالتهما المشتركة. وفضلا عن ذلك أدرك وحدة الأديان 
جميعهاء وكان ما تأثر به على نحو خاص» في ذلك الوقت» هو التشديد 
الديني الكلي على آهمية الحب» باعتباره القوة الأعظم لتغيير النفس» فكل 
من المسيح وكرشنا أكدا أن الغرورء والطمع» والأثرة. ينبغي التخلي عنهاء 
لإفساح المجال آمام الحب» ونظر غاندي إلى هذا التخلي باعتباره أسمى 
أشكال الدين» وكرس حياته لممارسته. 

وبعد فترة قصيرة غير ناضجة نسبياء من الاشتغال بالمحاماة في الهندء 
کک انی إن رت را ركان لون اما توا اا ان 
اکا ی که ررق جات الود رن قا ا فا 
الأساسية للحياة. وهنا تدعمت تأثيرات المبادىء القديمة للذارما 514۲٣2‏ 
(التمسك بالاستقامة) و«الأهمسا» (اللاآذى) على طفولته وصباه» من خلال 
اتصالاته بالمسيحيين والمسلمينء وعبر دراسته لكبار الكتاب الغربيين. 

يحدثنا غاندي في كتابه «السيرة الذاتية» بأن كتاب تولستوي ° بعنوان 
«مملكة الرب في داخلك» وكتاب رسكن Ru)‏ حتى هذا اليوم الآخير قد 
تركا في نفسه آثاراً لا تمحى» فقد تعلم من تولستوي أن المسيحية معنية في 
امقام الأول بتشرب الحياة لقوة الإلهء الذي يسعه قلب كل منا في صورة 
الحب. وقد أقتعه هذا على نحو ما أقنع تولستوي» بأن «موعظة الجبل» 
تمثل التعاليم الجوهرية للمسيحيةء وهي التعاليم القائلة بأن الحب يتعين 
أن يقهر الكره. وأن اللا مقاومة ستقهر الشرء بدت لغاندي تردادا لصدى 
التعاليم الجينيةء والبوذية والهندوسية الخاصة «بالأهمسا» التي أآلهمت 
حياة الهند الأخلاقية على امتداد آلاف السنوات. 
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أما كتاب «رسكن» فقد آثر في نفس غاندي بإضفائه الكرامة على 
العمل اليدوي» ودعم تعاليم جيتا القائلة بأن أسمى حياة هي حياة الخدمة» 
الآمر الذي ساعده على ردراك أن تحقق كل من الفرد والمجتمع يتعين 
الوصول إليه من خلال العمل الذي يختاره المرء. وهنا أيضاء على نحو ما 
يشير رسكن» تكمن رابطة طبيعية بين طبقتي المتعلم والفلاحو وهي رابطة 
مست الحاجة إلى تكوينهاء لتوحيد الهند في غمار جهودها المبذولة لتحقيق 
الحرية. ٣‏ 

مما يثير الاهتمام أن فكرة غاندي الخاصة باستخدام التشبث بالحقيقة 
(ساتياجراها 1aةإعةراه؟)‏ كوسيلة للمقاومة النشطة وغير العنيفة للحكم 
البريطاني قد استمدت وحيعا من مقال «ثورو» تحت عنوان «العصيان 
المدني» لأن ثورو نفسه قد تأثر «بالجيتا» و«الأوبانيشاد» وقد كان غاندي 
مقتتنعا تماما الاقتناع بأآن كل الشرور يمكن قهرها من خلال الحب» شريطجة 
أن يتمسك المرء بشدة بالحقيقةء ولكن التمسك بالحقيقة وأعمال الحب 
في مواجهة مظالم العالم هو تحد بالغ الصعوبة على نحو ما أدرك غاندي 
خا 

ويرى غاندي أن السبب في قدرتنا على قهر صعوبات هذا التحدي هو 
ننا جنبا تی کیم كل اكاقات الأخرى ر الحقيقةء ونحن نتحرك 
وفق قوتهاء قوة الحب» وهو يقول إن هذا هو ما يفترضه المانترا الأول في 
أوبانيشاد إيشا (وهو النص الذي كان آثيرا لديه) والذي يعلن أن كل هذا 
كاثنا ما كان مايتحرك ويتغير في هذا العالم المتغيرء فهو يهيمن عليه الإله 
ويحتويه. فالإله هو خالق كل هذا الوجود» القانون الإلهي للكون. وهذا يعني 
على نحو مايفسره غاندي» أنه عندما نجد هذه الحقيقةء ونحيا وفقا لحكمهاء 
فإن بمقدورنا أن نعثر على كمال حياتنا ومجتمعنا. وهذا هو آساس مبداً 
التشبث بالحقيقة (الساتيا جراها) ذلك أن التشبث بالحقيقةء معبرا عنها 
في صورة القانون الإلهي للوجود يعني التصرف بحسب طبيعة المرء وهدفه 
وفي الوقت نفسه التصرف في توافق مع طبيعة كل الكائنات الأخرى وهدهها. 

وعلى الرغم من أن غاندي قد أدرك أن الحقيقة التي ينبع منها كل 
الوجود ماثلة في كل كائنء فإنه آدرك آن الجهل والرذيلة يحجبانهاء ويلقيان 
بظلالهما عليهاء وتمس الحاجة إلي تطهير النفس والتضحية بهاء والتآمل 
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النقدي لإدراك هذه الحقيقة الداخليةء والمرء يتعين عليه أن يكون متيقظا 
على الدوام» وعلى حذر في مواجهة مطالب الكبرياء والطمع» التي تتقدم 
بها الذات المتمركزة حول نفسها. 

ولكن اليقظة وحدها ليست كافية ويتعين السماح لقوة الحب الذي 
يكمن في كل الكاثنات» والحب هو القوة الروحية التي تتحرك بها هذه 
الكاقات فن اذل اتس كى الله او الترة ةو اة التي استخدمها 
غاندي ليعني الحب هي «آهمسا 1"4ط4) التي تعني حرفیاء كما رأيناء 
«اللاأذى» لكنه أدرك أن هذا المعني الذي قصده» فأوضح أنه يستخدم هذا 
الاصطلاح بمعناه الأوسع نطاقا ليشير إلى حب نقي وخالص. أنه حب 
ينطلق من أعماق ذات المرءء ويعبر عنها في الودء والتعاطف والخدمة المتجردة 
من الذاتية للآخرين. 

ويؤكد هذا المعنى الأوسع نطاقاً «للأهمسا» باعتباره الحب رفض غاندي 
القاطع للعنف فهذا الأخير هو تعبير عن الخوف والفضب ينشا من الضعف» 
ويحاول أن يعوض عن ذاته. وبالمقابل فإن الحب هو القوةء وتتشاً من الحقيقة 
الأكثر عمقاً لكيان المرء وحدة كل الوجود. والعنف لايدعو إلا إلى المزيد من 
العنف» ومن ثم يزيد من ضعف الفرد والمجتمعء غير أن الحب يدعو إلى 
المزيد من الحب» ويقوي كلا من الذات والآخرينء وهذا يوضح سر اقتناع 
غاندي التام بأن الحقيقة والحب معبراً عنهما في المقاومة البعيدة عن 
العنف لاقتراف الشر ۔ مآلهما النجاح. 


2 - راد‌اکر شنان : 

کتب سرفیبالی راداکر شنان 0۸ دطءنrهطلهR‏ ناەمه۷ءهS.‏ الرئيس الأسبق 
الوت هدا لا خر لفن اة اوعفرا داك اة 
ويمكن تصنيفه»ء بشكل أو بآخر. شأن شانكاراء باعتباره من المتعمقين في 
دراسة الفيدانتا «ا«هله۷ . وهو يتفق مع شانكارا في القول بأن ارو 
ليس الواقع المطلق. ولكنه يدرك آنه كما آن معياري المنطق والتجربة يقتضيان 
أن تسلم الفلسفة بوجود واقع مطلق. فإنهما يتطلبان كذلك إدراج الواقع 
التجريبي والعلمي» وبالنسبة له فهناك تضارب في موقف فيلسوف يساهم 
بصورة نشطة في الشؤون الاجتماعية والسياسية, لأن هذه الشؤون هي 
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مظاهر لبراهمانء وهكذا فإنها أدوات يتعين استغلالها في غمار المجهود 
المبذول لتحقيق تجربة الواقع المطلق. 

وإذ يدرك راذاكرشنان أن تجربة الواقع المطلق . تحقيق الأتمان . هي 
هدف حياة البشرء ويرى الدين باعتباره الأداة الرئيسية المستخدمة فى 
السعي الإنساني من أجل الأساس المطلق للواقع كله فان مشكلته الفلسفية 
الأساسية تتمثل في التوصل إلى فلسفة دينية مرضيةء ومهمة هذه الفلسفة 
هي وضع نظرية لطبيعة الأشياء والنفوس في العالم تفسر التداخلات 
القائمة بين هذه الأنماط الثلاثة من الواقع» أي الأشياء والنفوس والعالم. 
ويتعين على هذه النظرية أن تعلل لحقائق التجربة الدينية وفي الوقت نفسه 
تلائم العقل» ذلك أنه ما من محاولة للتفسير تتضارب جزئياتها يمكن أن 
تكون مقبولة. وإذا سلمنا للنظرية بالماسك المنطقي» فإنهايجب أن تستند 
إلى أن التجربة الدينية نفسهاء ولابد لفلسفة الدين أن تقوم بتفسير 
تجربةالشخصياتالدينية وأقوالهاء وليس إنكارهاأو تجاهلها. 

ويرى تصور راداكر شنان للدين أن اللاهوت» والعقيدة والطقوس. 
والمؤسسات المختلفة زخارف خارجية للدين» ولا جوهره» ذلك أن جوهر 
الدين محاولة لاكتشاف الإمكانات المثلى» وهذا السعي شخصيء» وينبغي 
بالضرورة أن ينغمس فيه الشخص بكل كيانهء فالتجربة التي ينغمس فيها 
جانب واحد من جوانب الشخص. كالشعور. أو التفكير. أو الاختيار الإداري 
ليست تجربة دينيةء ومايميز هذه الأخيرة عن علم الجمال والعلم بمعناه 
الضيق. والفلسفة والأخلاق هو أن هذه الجوانب الأخيرة تسترشد في 
امقام الأول بالشعور والعقل والإرادة على التوالي. والدين يشمل الشعور 
والعقل والإرادةنء ولكنه يتجاوزها إلى المركز الأكثر جوانية للشخص.» إلى 
المنبع ذاته الذي صدرت عنه هذه الجوانب من جوانب الإنسانيةء فيدمج 
هذه الملكات ويوجهها انطلاقا من الكل الذي يهو منبعهاء مستخدما إياه 
لتغيير حياة الشخص وتحويلها إلى شيء كامل» ومتوحد مع ذاته. هذه 
النفس الداخليةء التي تشكل المصدر ذاته الذي نبعث منه الجوانب والملكات 
الخاصة بالطبيعة الإنسانية يشار إليهاباعتبارها «الروح انام». ويرى 
راداكرشنان أن مادةالدين وجوهره هي تجربة حياة الروح» لا على نحو ما 
هي عند البشرء. أو على نحو ما هي ف يالعالم» ولكن الروح على نحو ما 
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تجمع النفس والآخر في كل واحد كاملء ومتكامل في ذاته. وعلى الرغم من 
أن هذه التجربة ذاتها جوانيةء على نحو عميق» وتستعصي على محاولة 
الوصول إليهاء فإن هناك مؤشرات تدل على طابعهاء ذلك أن هذه التجربة 
تتشكل في تجليات اللقاء الروحي الذي يشكل جوهر الحياة الدينية بأسرها. 
وبحسبانها كذلك فإنها تصاحبها الطقوس والمعتقدات » والتأويل والمؤسسات 
المتغايرة التي تقوم أآشكالاً تتيح التعبير عن الاتصال بالروح» على نحو قابل 
لالإدارك والفهم الذي يرشد الآخرين إلى التجربة المباشرة للالتقاء الروحي. 

وأشكال الدين هذه قد تتغير جميعهاء على نحو ما تتغير الثقافة 
والحضارة. وفي حقيقة الأمر أنه كما تتغير شكال الثقافة والحضارةء فإن 
آشکال الدین یجب آن تتغیر, إذا آرید لھا آن تعلن وتبین على نحو مناسب 
التجربة المباشرة للقاء الروحي. ويقول رادكرشنان في هذا الصدد. 

«تتغير النظرية والفكر النظري والمعتقدات من وقت لآخر مع تفهم 
الحقائق على نحو أفضل. وهي تكسب قيمتها من ملاءمتها للتجربة. وعندما 
تتحلل الأشكال» فإن ذلك يكون بمنزلة دعوة للعودة إلى التجربة ذاتها ولإعادة 
صياغة محتواها من خلال مفهيم مناسبة أكثر. 

وعلى الرغم من أن فيلسوف الدين ليس بمقدوره المضي قدما إلا من 
خلال إعطاء الأولوية للتجربة الدينيةء آي من خلال اعتبار أن معطيات 
التجربة الدينية هي المعلومات الأساسية التي انطلاقاً منها يصوغ المرء 
نظريةالدين ۔ على الرغم من هذا فإن القيام بذلك هو أمر معقد على نحو 
متفاقم» بسبب الصعوبة الكبرى المتضمنة في وصف التجربة الدينيةء فهذه 
الأخيرة هي على خلاف التجرية العاديةء التي تقدم سس التفكير والحديث 
عن واتناء وعن العالم من حولنا. وتجريتنا العادية تفترض مسبقاً أن الشيء 
الذي نجربه هو على الدوام متميز ومنفصل عمن يعايش التجربةء فالذات 
لايمكن أن تكون الموضوع قط والعكس صحيح.للّه فالشخص يرى حجراً أو 
يسمع طائراًء وعقله يعي بإحساس معين لاحق لتأمل عمل فني» أو أن شعور 
المرء يدرك عقله وهو يمارس هعاليته. ونحن في هذه الحالات نبقي على 
التمييز بين الذات والموضوع» ولكن في التجربة الدينية يتعلق الأمر بالشخص 
كله. فليس ثمة شيء خارج الشخص,» ولذا فإن التجربة مختلفة أشد ما 
يكون الاختلاف عن التجرية العادية. ويسبب هذا الفارق الكبير. فإن عمليات 
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التمييز التي يتم عادة القيام بهاء أو التي تفترض مسبقاً بين الذات والموضوع 
تترك بعيداً. والقول المطروح هنا هو آنه في التجربة الدينية يتداخل الذات 
والموضوع ويصبحان واحداًء وينخرط الشخص بكليته» وليس ملكات معينة 
فيه فحسب» في التجربة. ولكن عندما يتم التغلب على التمييز بين الذات 
والموضوع» فإن كل عميات التمييز العادية التي يفترضها الفكر مسبقاً تترك 
وراء الظهور كذلك. ويصبح الماضي والحاضر والمستقبل ثلاثة تجريدات 
ليس لها وقاع. وإنما هناك «الآن» فحسب مجرداً تماماً من أية أبعاد. 
ولامجال بعمليات تموضوع مختلفة في المكانء فليس هناك إلا «هنا» فحسب» 
دونما موضع. 

ويوضح راداكرشنان التجربة الدينية كمايلي: 

«إِن نوع التجربة التي لاتنفرق بوضوح إلى ذات وموضوع» بل تكون وعياً 
مندمجاً لايقسم» لايبدو فيها أن هذا الجانب أو ذاك من طبيعة الإنسان 
يقوم بذاتهء إنها حالة من الوعي تختلط فيها امشاعر وتذوب الأفكار إحداها 
في الأخرىء وتتداعى الحواجز ويتم تجاوز التصنيفات العاديةء ينداح الماضي 
والحاضر متلاششيين في كيان يغيب عنه الزمان. فهناك الوعي والوجود 
دون أن يمختلف أحدهما عن الآخرء فكل وجود هو وعي وكل وعي هو 
وجود» ويندمج الفكر والوقاع» وينشاً عن ذلك اندماج خلاق للذات والموضوع» 
وتتمو الحياة واعية من آعماقها التي تستعصي على التصديق. وفي هذا 
ال زرخ كن اليا والح السرسدن تى الناصل جين العاف وبا 
يتم معرفتهء وتتحطم خصوصية النفس الفرديةء وتغزوها النفس الكلية. 
التي يحس الفرد بأنها نفسه. 

إذا سلمنا بهذا التصور للدين وللتجرية الدينية. فما هي نوعية نظرية 
النفوس (الذوات) والأشياء والواقع المطلق . براهمان ۔ على أنه هو وحده 
الواقعي» فإن من المتعذر إدراك الكيفية اتي يمكن أن يكون الدين بها شيا 
ممكناً ذلك أن النفس (أو الذات) التي تكافح لحقيق براهمان سيتعين 
النظر إليها على أنهاغير حقيقيةء ومن دون ذات أو نفس تكافح لتحقيق 
الواقع المطلق فليس من الممكن أن يكون هناك دين. ومن ناحية أحرى إذا 
نظر إلى النفوس والبراهمان على أنها تشكل ضروباً متمايزة ومختلفة من 
الوقاع» فإن من المتعذر إذراك الكفية التي يمكن للنفس أن تتوحد من 
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خلالها بنجاح مع براهمان» دونما إنكار للنفس أوقضاء عليها. 

إن الحل الذي يطرحه راداكرشنان لهذه المعضلة هو تفسير براهمان, لا 
على آنه وجود ساکن» ولکن باعتباره وجوداً ديناميكياًء فالبراهمان هو الواقع 
المطلق الذي يتيح الأساس لكل وجودء ويضفي الوحدة على الكون» وكل 
الأشياء تتحد في بارهمان» الذي يعد منبع كل وجود وأساسه. وهو باعتباره 
كذلك إيجابي دوماً » ويعبر من خلال وظيفته عن طبيعته الجوهرية. وتلك 
هي وظيفة برااهمان» اتي لاتختلف عن وجوده» فهو الي يفصح عن ذاته في 
الأشياء والتطورات المختلفةء التي تشكل الكون المؤلف من النفوس والأشياء. 
وهكذا فإن الأشياء والنفوس ليست غير واقعيةء ذلك أنها تعبير عن وظائف 
براهمان. ولكنها باعتبارها تعبيرات عن براهمان ليست متميزة ومنقصلة 
على نحو كلي عن براهمان كذلك. وهذا التفسير يتيح عمليات التمييز بين 
الأشياء الفردية والنفوس . لأن وظاثف براهمان ديناميكية ودائبة التجدد. 
وبما أنه ما من وظيفة من وظائف براهمان (وما من جانب من جوانب أداء 
براهمان لوظيفته) يستفد تماماً طبيعته فإن أي تعبير محدد عن وظيفة 
براهمان يفتقر إلى واقعه الكلي الذي تحدد فيه كل وظائف براهمان وكل 

وانطلاقاً من هذا التأويل لبراهمان» يمضي راداكرشنان لينظر إلى 
النفس باعتبارها الموضع الذي يحل فيه براهمان» بوصفه الروح المطلقةء 
ذلك أن الشخص يجمع بين الروح والمادة. ويطرح راداكرشنان هذه النقطة 
من خلال التمييز بين النفس التجريبية . أو الأدنى . وبين النفس الروحية أو 
الأسمىء» التي تتوحد في نقائها مع الروح المطلقة. وجوهر السعي الديني 
يفسر الآن باتجاه تحول النفس ۔ وليس القضاء عليها ولا إنكارها۔ في 
التوحد مع مصدرهاء آي أتمان ۔ براهمان. 

ویتخلی راداكرشنان» في غمار إيضاحه للعلاقات بين النفوس والأشياءء 
وبينها وبين براهمان ۔ عن التصور السكوني للواقع» والذي وفقاً له يعتقد أن 
العالم مكون من العديد من الكائنات والجواهر المستقلة. كل منها يلحق به 
عدد أقل أو أكبر من الخصائص والصفات. وبدلاً من ذلك ينظر إلى العالم 
باعتباره مؤلفاً من عمليات أو تطورات. وهيكل الواقع لايرجع إلى العلاقات 
التي تربط المواد بخصائصخاء وإنما يرجع إلى الهيكل الداخلي للأنشطة. 
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التي تشكل الواقع. هكذا فإن العالم في جوهره ديناميكي» وتترابط العمليات 
المختلفة جميعها فيما بينها. ويمكن تمييز هذه العمليات إحداها عن الأخرى 
بحسب هيكل توظيفها . وعلى هذا النحوء مثلاًء فإن (الأشياء) الحية يمكن 
تمييزها من الأشياء الجامدةء والوعي من غياب الوعي... إلخ. وهذه العمليات 
متشابهة من حيث طبيعة المسار ومن حيث أنهاء أساسا أنشطةء ولكنها 
تختلف تبعاً لبنية الأنشطة الموجودة. 

ولإيضاح البنية المتنوعة الموجودة في العمليات المتطابقة مع الأشكال 
المختلفة للوجود» يفترض راداكرشنان نشاطاً لايتوقف من جانب الروح 
المطلقةء فالروح هي نبع وأساس الدرجات المختلفة للوجود التي نلتقي بها 
على المستوى التجريبي» لكن هذه التمييزات المختلفة لا تعني ضمنا خلافات 
مطلقةء وهي لا تؤدي إلا عملية تمييز أنماط النشاط الروحي» وحتى المادة 
المادة هي» في نهاية المطاق نشاط روحيء إنها شكل مختلف للروح فقط عن 
الوعي آوالحياة.ولكن بغض النظر عن نمط التجلي فإن الروح تظل روحاء 
ومادامت هي روح فليس هناك إنكار لواقعها. والدرجات المختلفة من المادة 
والحياة هي واقعيةء وتعد تعبيرات عن براهمان» الروح المطلقةء ولكن شكل 
واحد في ذاته هو مجمل براهمان» وما من شکل یمکن معادلته بالواقع 
المطلق. 

وإزاء هذه الخلفية فإن الغرض الرئيسي من الدين هو مساعدة الشخص 
في الارتفاع عن القيود التي تفرضها عليه المادةء والحياةء والواعي. وإدراك 
أن المفس الأكثر جوانية متطابقة مع الروح المطلقةء ومتحررة على نحو تام 
من القيود الكامنة في التوحد مع نمط خاص» نمط بعينه أو وظيفة بعينها 
للروح. وهذا الإدراك ليس ممكناء إلا من خلال النشاط العلمي» وهو نشاط 
للوجود آكثر منه معرفة.. ويقول راداكرشنان إن هذا هو الإدراك الروحي 
الذي نجده في الوصية التي أفضى بها ادالاكا لابنه شفتاكيتو إنك أنت 
هو... (براهمان). 


3 ورو بندو: 


اکتسب سرای آوروبندو A٥0‏ ذإ؟ء فيلسوف ویوجی منطقة «بوند 
ميشري» العظيم. صيته الذي طار آولاً باعتباره زعيماً لمجموعة ثورية 
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بنغالية تدعو إلى الإطاحة بالحكم البريطاني باللجوء إلى العنف .غير أنه 
بعد إيداعه السجن لفترة قصيرةء بتهمة التآمر للإطاحة بالحكومةء تخلى 
عن سياساته الثوريةء يكرس نفسه للقيام بثورة في الحياة الروحيةء وأفقضى 
به هذا إلى استكشافات في الميتافيزيقاء والفلسفة الاجتماعية» كما أدى به 
إلى انغماس مكثف» استغرق عمره» في اليوجا والتآمل. 

وفي غمار تشريد سراي أوروبند على أهمية الطابع الروحاني للوجود 
الإنساني» أدرك أن المشكلة الكبرى لعصرنا هي تحويل أحوالنا الراهنة 
المتدنيةء والتي يغمرها الجهلء إلى العظمة التي يجدر بنا الوصول إليها. 
وللوصول إلى هذه الغاية وضع نظرية في النظام الاجتماعي لا تختلف 
كثيراً عن المثل العليا المتضمنة في نظريات «البورشارثا 2۲٠4١‏ إءنسں۴» و«الفارنا 
s‰ء»‏ و«الأشراما كة٣ةإطءئه».‏ ويعد كتاباه الأكثر أهمية وهما«الحياة 
الإلهية» و«خلاصة اليوجا» بمنزلة محاولتين لإيضاح نمط الحياة الذي 
يمكننا أن نحققه من خلال انضباط كلي وشامل» أو بالأحرى من خلال 
اليوجاء و«الحياة الإلهية» هي بالطبع» الحياة التي تعاس في تحقيق كامل 
للبراهمانء واليوجا هي الوسيلة المفضية إلى هذه الحياة. ويؤكد سراي 
آوووتدو أن وجا بتي أن بهارسها القاس فى جاتيم الراهنة اة 
لتغيير هذه الحالة. حيث يكمن فيها سر التحول إلى الشخص المثالي. 

ويشار إلى مفهوم آوروبندو عن مهمة الفلسفة وطبيعة الواقع في العبارة 
التالية: «إن مشكلة الفكر الصحيحة والطريق الصحيح إلى التناغم» وإعادة 
صياغة الحقيقة الروحية العتيقة والأزلية الخاصة بالنفس» بحيث تشمل 
من جديد الحياة الذهنية والمادة وتتخللها وتهمين عليهاء والوصول إلى 
الأساليب الأكثر عمقاً وحيوية للانضباط الذاتى النفسيةء والنمو الذاتى 
بخيكا ن اماد انهاه الذ هة وة تاإقمان تن هن عبات الرحة 
من خلال اقضى امقداد ممكن لزخمها وقوتها وتمقدها» والسعي وراد 
الأساليب والحوافز التي يمكن من خلالها لحياته الخارجية ولجتمعه 
ومؤسساته أن تعيد صياغة نفسها على نحو مطرد فيتقدمه في حقيقة 
الروح والنمو باتجاه كبر تناغم ممكن بين الحرية الفردية والوحدة 
الاجتماعية. 

وتفيد هذه الرؤية أن الواقع الذي تشكله الأشياء والنفوس هو قوة الروح 
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المتجليةء فالروح تتيح وحدة الواقع» والقوة المتجلية للروح تقدم تعدد جوانب 
الكون. ومستويات الوجود المختلفة . المادة الحياةء الحياة العقليةء الحياة 
الفائقة للعقل ‏ يتم التمييز بينها على حسب مدى انبثاق زخم الروح» خلال 
هذه التجليات لقوى الروح. 

والمشكلة الرئيسية بالنسبة «لأوروبندو» هي مشكلة تفسير كيفية وجود 
الأشياء العديدةء التي تجري معايشتها كافة . على المستوى الواعي للتجريبي 
والعقلانيء والمستوى الفائق للعقل المتعلق بالحدس الصوفي» والسر في 
اختلافها . والحل الذي يطرحه لهذه المشكلة هو إيضاح أو الوجود المطلق 
الذي يجعل من الممكن وجود أي شيء كائنا ما كان هو في ذاته الوجود 
الخالصء التام الكاملء وهذا الوجود ۔ براهمان۔ ودونما سبب على الإطلاق, 
ومن جراء روعة كينونته وحدها يعلن عن المايا ٠ر٧‏ الخاصة به» أو 
قوتهء في صورة لهو إبداعي ayام‏ eativeا).‏ وتشكل تجليات هذه القوة 
الكون الذي يزخر بالأشياء الموجودةء ومن ثم فإن الكون يوجد باعتباره اللهو 
الإبداعي للوجود الخالص. ولكن الأمر ليس نزويا ولا متقلبا فحسبء» لأن 
هذا اللهو توجهه «نشوة الوعي بالوجود» التي تشكل الروح المطلقة للكون. 
وينظر إلى تطور الكون ككل وتطور آنواع محددة داخلهء باعتباره عودة قوى 
براهمان المتجلية إلى نبعهاء فمع عودة هذه القوى إلى نبعهاء يتحرك التطور 
قدما نحو آشكال أسمى فأكثر سموا من الحياة والوعي. 

ووفقا لهذا التفسير, فإن الفوارق بين مستويات الواقع تعود إلى تطور 
الروح» ذلك أن دفع تطور الروح يوجد أشكالا أعلى من أشكال الحياةء ولكن 
هذا التطور ليس بتطور نوع معين من الأشياء إلى نوع آخر منهاء مثل تحول 
الممادة إلى روح» وإنما هو بالآأحرى تطور شيء واحد ۔ الروح ۔ من أشكاله 
وتجلياته الدنيا العديدة إلى أشكال أسمى.» والهدف هو الوصول إلى جوهر 
الوجود. والوعي» والنشوة التي تشكل الروح. 

ولا تنش عند «أوروبندو»۔ المشكلات المعتادة التي تواكب الصور التطورية 
للوجود» مشكلة المادة العمياء التي تتلمس طريقها على نحو مستحيل إلى 
التطور فيما يتجاوز ذاتهاء إلى شيء مخالف تماما لذاتهاء مشكلة المادة 
العمياءء وهي ترفع إلى ما يتجاوز ذاتها من خلال واقع آخر ومن دون آي 
جهد من جانبها. ووفقا لهذا التفسير فإن الأدنى يتطور دوما إلى 
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الأسمىءولكنهما ليس مختلفين على نحو مطلق. فالأسمى يجعل نفسه 
ملموسا من خلال الأدتى والأدنى يكافح للتعبير عن نقسه بحسب قواثين 
رو الاش الا ف عا رها هه هال تکل هو پراهان 
الذي يفصح عن ذاته من خلال قواه» ولكن يظل دائما براهمان. 

راا إلى ا ااي هن اغا اهال كل مر ال 
الدنيا والعليا للروح نتائج مهمةء بالنسبة للحياة الإنسانيةء ذلك أنه لا يعني 
ف ان مناك التط رر إلى عة الى الرجو كلك آن دور ان 
الأقل بصورة جزئيةء أن نوجه هذا التطور. فليس هدف الوجود الإنساني ۔ 
في وعيه الذاتي الأسيمى من وجود أشكال الحياة المادية وغير الواعية۔ هو 
البقاء عند مستواه الراهن» وإنما تجاوز ذاتهء والانتقال إلى مستويات أسمى 
للوجود» على نحو ما انتقلت مستويات كانت في السابق أدنيمن مستويات 
الوجود وصعدت إلى مستوى الوجودالإنساني» وهذا آمر ممكن على نحوما 
يشير آوروبندو. 

ذلك أن التطور قد مضى قدما في الماضي بالاندفاع» قي كل حالة 
حرجةء من جانب قوة كامنة من تطورها في الكمون» كذلك من خلال 
الهبوط من أعلى» من مستواها الخاص» من جانب تلك القوةء التي حققت 
بالفعل ذاتها في مجالها الطبيعي الأسمى.. 

كيف يمكن للبشر أن يوجهوا مسار تطورهم؟ إن إجابة أوروبندو هي أنه 
يتعين علينا ممارسة ضبط النفس (اليوجا) الذي يحقق الاحتواء الكليء 
دونما تجاهل لآي جزء من وجودناء علينا أن ندمج الجوانب والخواص 
المختلفة لوجودناء بحيث إن الأدنى يخضع لسيطرة الأسيمى وتوجيههء مما 
يسمح لناتدريجيا بأن نحيا في كل قوانين الروح المستقرة في أعماقناء 
باعتبارها محور وجودنا ذاتهء وهذا يقتضي» ضمن آمور آخرى توفير الأوضاع 
المادية والاجتماعية إلى ما يتجاوز آنفسهم» والارتقاء بوجودهم إلى أن 
يصبح هذا الوجود هو «الحياة الإلهية». 

اي القول بأنه فى هذه الفلسفة الاجتماعية يتعين آن 
ا كك الما وار ا رن ر اا اکن 
الأسميى. ورؤيته ا المجتمع بأسره قوامها: 

«أولاً توفير ظروف الحياة والنمو التي يمكن من خلالها لالإنسان الفردء 
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وليس للبشر المعزولين بحسب طاقة كل منهم» والجنس البشري من خلال 
نمو أفراده» الانطلاق نحو كماله الإلهي» ولابد أن يكون هذا الهدف ثانياء 
مع نمو البشر بصفة عامة شيا فشيئًا واقترابهم من تصور له»ء ذلك أن 
الدوائر عديدة. وكل دائرة لها تصورها لما هو إلهي في الإنسانء لابد له أن 
يكون التعبير في الحياة العامة للبشر عن نور النفس وقوتهاء وجمالهاء 
وتوافقهاء ونشوتهاء التي تم الوصول إليها والتي تصب نفسها في إنسانية 
أكثر حرية ونبلا». 
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ا)موهانداس غاندي LaĞlgkl :Mohandas Gandi‏ غاندي (۱869 ۔ ۱948) شكل حلقة وسطىی في الفكر 
الهندي الحديث بين المتطرق السابق آوربندو وجوز والمعتدل رابندرانات طاغوء وارتفعبمداً 
الأهمسا إلى مستوى الحقيقة المهيمنة على الحركة السياسية, الأمر الذي كفل له في وقت واحد 
القدرة على مواجهة الانجليز والسيطرة الفعلية على حزب المؤتمر. 

لقي مصرعه على يد أحد المتطرفين الهندوس رميا بالرصاص في 30 يناير 1948 . وربما كان هو 
نفسه آبرع من قام بتلخيص منجزاتهء وذلك في قوله الشهير «الفضيلة الوحيدة التي ادعيها 
لنفسي هي الحقيقة واللاآذى». المترجم. 

2)سرفيبالي زادا كرشنان 58 ١ه‏ طءنء)ه اه ۸: الرئيس الهندي الأسبق والفيلسوق المعاصرء ولد 
في تيروتراني بنواحي مدراس في العام ۱888ء وتعلم في كلية مدراس المسيحية» ثم عين بعد 
تخرجه مدرسا للفلسفة. في كلية الرئاسة أعير أستاذا في جامعات ميسور وكالكتاء ودعي 
للتدريس في إكسفورد في ۱926ء في 1929. وعمل بالسياسة بدءا من عضوية البرلمان الهندي في 
7 إلى تولي الرئاسة في الفترة من 1962 وتوفي في العام 1975. حاول الجمع بين الفلسفة 
الأوروبية والتيارات الفكرية الهندية الممثلة في مختلف أديانها خصوصا الهندوسية والبوذية 
والجينية. (المترجم). 

3 سراي gÎرgڊiدg :Sri Aurobindo Ghose j>‏ )1772 . 1950( درس في سانت بول بانجلترا ثم 
كامبردج. وانغمس في الحياة السياسيةء لكنه تقاعد» وعكف على التأآمل في بوند شيري التي 
كانت في ذلك الوقت (1909) خاضعة للحكم الفرنسي. ركز دائما على القيم الهندية في مواجهة 
القيمالإنجليزيةء وتعتبر قصائده الأخيرة أعمالا فذة.ويعد تأثير برجسون في نزعته الهندوسية 
تأثيرا مهماء كما كان تأثير الهندوسية على برجسون» ربما من خلال شوبنهورء تأثيرا مهما. 
(المترجم). 

4)راما :۸4«١‏ راما صاحب الفأس. التجسيد السادس للاله فيشنوء الذي دافع عن البراهمة ضد 
النهب الملكى فى الهندوسية. لاحظ أن البعض يخلط بين راما وراما أيوذاء وهذا الأخير هو 
التجسيد اشا لاله فيشنوء وهو ة بطل الرامايانا الذي قتل رافاناء خاطف زوجته سيتا. 
(المترجم). 

5)ليوتولستوي Leo Tolestoy‏ : (1928 ۔1910) الکاتب الرواتي الروسي الشهير. تشتمل مواففه الفلسفية 
والأخلاقية على لامقاومة الشر. والتخلي عن الملكية وإلغاء الحكومات والكنائس. وفي الوقت 
نفسه الإيمان بالإله بلا حدود وحب البشرء ومن الطبيعي أن يؤدي هذا كله إلى الصدام مع 
الرقابة القيصرية من ناحية ومع الكنيسة الأرثوذكسية الروسية من ناحية أخرىء لكنه بالمقابل 
كفل له نفوذا وتأثيرا أخلاقيا فريداً بحيث تحول مقره في ياسنايا يوليانا إلى مزار تشد الرحال. 
(المترجم). 

6)هنري ديفيد ٹورو 1۲١٥۲٥۵»‏ .8.2: (1817۔ 1862) الكاتب الأمريكي الذائع الصيت» ولد في كونكورد 
بولاية ماساشوستس وتعلم في هارفرد» ربطته صلة الصداقة والزمالة مع إمرسون يصف نفسه 
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وطق تعبير شهير له بآنه فيلسوف صوفي وتجاوزي وطبيعي حتى آطراف الأصابع. لم يصدر في 
حياته إلا كتابينء واعتزل المجتمع في كوخ بجوار بحيرة والدن حيث كرس نفسه لدراسة الطبيعة 
والكتابة. وصدرت مؤلفاته بعد وفاته في عشرين مجلدا في 1906. وفي ا۱97 بدأ إصدار طبعة 
منقجة من أغمانه: (الترجه): 

7 ميا 2ر۷: مفهوم الوهم ولا واقعية العالم» أو التجسيد المشخص لهذا المفهوم. (المترجم). 
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الجز. الثاني 
الفلسفات السوذية 


السودية والعاذاة:. 
التعاليم الأساسية 


من موان اوق كىم ااك نة 
بطل مدا عن الان الإ اة فی کل اة 
أن تعاني من الظلم. أو المرض أو البرس أو القلق أو 
الروت آ و آي شكل اخ وهن أشكال الكض والشي: 
نة لاا عب فن الال و اتد 
من البؤس أو التعاسة. وفى حقيقة الأمر فإن معظم 
يهزوا آكتافهم ويقولوا: «تلك ھی حال الحياة»» أو 
اقرا فی مجاوتة تضابل شروب اتقون الى 
شوب الجباة وقى اهاد ة عنما يتم تى الوقف 
ا ر كان الت و ج اا ور احق 
عن طردق زادة الثروة التاحة ونح تخفبف: امرض 
أو ققلبل حالات الرفاة الیگرة سن خلال وسيم نطاق 
ااعة اا اة و الدج ل ادوا و اة 
إجراءات آخرى لتحسبن الحياة بصفة عامة. 

e 
بعنايةء ويصورة منتظمة» إلى «الأسباب» الأساسية‎ 
للمعاناة وسبل القضاء على هذه الأسباب. وقد کان‎ 
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جوتاما سد هارتاء بوذا شخصا من هذه النوعيةء والفلسفة الدينية التي 
نبعت من تعاليمه تمثل تحليلا نسقيا لطبيعة المعاناة وأسبابهاء وتقدم العديد 
من الوسائل لقهر المعاناة أو التغلب عليها. 

والبوذيةء باعتبارها «طريقا للحكمة» يتم تعليمها وممارستها من أجل 
تحسين نوعية الحياة من خلال إزالة منابع المعاناة. هي في تفاصيلهاء 
ظاهرة معقدة. تتضمن تغيرات تاريخية عظيمة ومتعددة. غير أنها في 
جوهرهاء وعلى نحو ماقال بوذا هي تعاليم بسيطة,ء نسبیاء یسهل استیعابها . 
ولكن على المرء أن يسارع إلى القول إن فهم الخطوط العامة لطريق الحكمة 
هو آمر مختلف تماما عن اتباع هذا الطريقء فاتباع الطريق آمر صعب» بل 
إنه من الصعوبة البالغةء بحيث إنه لم يتم تملك ناصيته من خلال الانضباط 
والسيطرة على النفس من جانب غالبية البشرء ويتعين بناء على ذلك أن 
نضع في اعتبارناء أن هناك فارقا هائلا بين «اتباع» الطريق و«الحديث» 
عنه. فلكي تتبع الطريق ليس هناك بديل عن الممارسة. وفي حقيقة الأمر 
فإنه دون ممارسة الطريقة ليس من المحتمل آن يصل المرء إلى فهم عقلي 
كاف لطبيعة الطريقة. ومع ذلك» فإن من الممكن تحقيق قدر يعتد به من 
المعرفة عن البوذية من خلال دراسة السمات الأساسيةء التي تكون طريقة 
الحياة تلك ومن خلال تحليلها. 


آ د يوةا: 

کد اروا ات اکى د ای على طاق وا كا را ا 
ی ی کا کرو ا ا واو ون 
و ا ات اة مم الرن راك وة واه 
واتڑهد» وكان آبوه؛ وهو حاگم إمارة مزذهرة قد قيل له إنه إذا ما عرف 
اوو اتا ف لن هو ا بها خد اوا ا 
للبشر. وقد عقد الأب الذي لم يكن يرغب في فقدان ابنه على هذا النحوء 
لعزم لی الام بل شی لإبعادة عن اتعالم القاسی, وبتاء على هذا طقن 
گام الك باتكل التوة وا لباه الت کن لر آن ركاف 
امكل عفها فن العاف اضر الخانهات الات اتجمالات القاهاة 
اقرف ف و جو وااف فاته ناركن ل٠‏ اغا رضت 


البوذيه والمعاناة: التعاليم الأساسيه 


الأب على أن جوتاما ينبغي آن يظل جاهلا بالأحزان التي تحيق بالبشر. 

ولكن ذات يوم وعندما كان الشاب جوتاما يتريض بعربته التي تجرها 
الجياد رأى السيد الشاب رجلا عجوزا «فى انحناء سقف مائل» وقد استبد 
به العجزء وانحنى على عصاء متعثرا في مشه وقد حاقت به الأوجاعء 
وأوغل مبتعدا عن ريعان عمره». 

وعندما رآه جوتاماء سأل سائق عريته عن السر في أن ذلك الرجل ليس 
كالرجال الآخرين» فأآبلغه السائق بأن الرجل عجوزء لكن جوتاما لم يتفهم 
هذه الكلمة. حيث لم يسبق أن كانت له خبرة بالشيخوخة. فأوضح له سائق 
العربة أن هذا الرجل قد اقترب من النهايةء ونه سرعان ما يموت» وتساءل 
السيد الشاب» عندما بدا الفهم يزعج روحه ويضايقه: 

«ولكن. يها السائق الطيب» هل آنا معرض للشيخوخة أيضاء وما كنت 
قد اقتربت منها في الماضي قط. 

أثارت الإجابة فزع جوتاماء وشرع منذ ذلك الوقت في التفكير في 
معاناة الشيخوخة:۔«أنتم. يا مولاي» ونحن أيضاء جميعنا من نوع فُدر عليه 
أن يشيخ» ولا منجاة لنا من الشيخوخة». 

وبعد عدة أيام من هذه الحادثةء كان جوتاما في طريقه مرة أخرى إلى 
الحديقةء عندما صادف «رجلا مريضاء يعاني» وقد استبد به المرض. وأغرقه 
بوله» فحمله البعض» وآلبسه آخرون ملابسه». 

ولدى رؤية هذا المشهد. سآل جوتاما سائق عربته عما فعله هذا الرجل 
بحيث اختلف عن الآ خرينء فأوضح السائق آن الرجل مريض» وأن هذا 
يعنى أنه لا يبعد كثيرا عن النهايةء ونه قد لا يشفى. ومرة أخرى تساءل 
E‏ 

«ولكن» آيها السائق الطيب» هل آنا معرض للسقوط مريضاء لم آخرج 
من نطاق قبضة المرض؟ . 

وكانت الإجابةء التي أعادته إلى قصره» وقد عكف على التأملء هي: 

«آنتم يامولاي» ونحن أيضاء جميعنا عرضة للسقوط مرضىء» فنحن لم 
نخرج من نطاق قبضة المرض». 

وبعد عدة أيام» وبينما كان جوتاما ينطلق مرة أخرى بعريته إلى الحديقة 
شاهد «حشدا عظيما من الناس» يرتدون ثيابا مختلفة الألوانء وهم يعون 
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و کک ا او ما سای ر 

آل کل کک اکا ان مها کی قاف اة ا ا 
اغد ا 

وعندما قيل له إن هذا يرجع إلى أن أحدهم قد مات طلب جوتاما رؤية 
الجثةء ليكتشف حقيقة هذا الشيء الذي يقال له الموت. وحينما تم إبلاغه 
بآمن اموت سال كما في السابق: 

«ولكن هل آنا بدوري عرضة للموت» ألم آخرج من نطاق قبضته؟ ألن 
يواصل أي من الراجا (الملك) والراني (الملكة) أو أي من أقاربي الآخرين 
رؤيتي بعد ذلك» وهل تقدر لي رؤيتهم مرة آخرى؟». 

ومرة أخرى كانت الإجابة: 

«آنتم يامولاي» ونحن أيضاء جميعنا عرضة للموت» فنحن لم نخرج من 
نطاق قبضته». 

وبعد عدة أيام من رؤية الميت» كان جوتاما يمضي مجددا بعريته إلى 
الحديقةء ورأى في الطريق رجلا حليق الرأس متنسكاء يرتدي ثوبا أصفرء 
وییدو قافا وفی سلام هع نقسة :وعندما حلم جوتاما سن سنائق ريت آن 
ها ااا كاه فخ ا هرک قوم اة ایل ای ةا 
SN Saag e‏ 

-«ما الذي فعلته» أيها المعلم بحيث إن رأسك غدا مختلفا عن رؤوس 
الآ خرين» وملابسك مغايرة لملابسهم؟. 

کو کی وا 

A ee 

يکي او كرن الو كا في اة الد تايها قى 
ا ا کے الأعال اة ف دى امرك الجدير 
بالتقدير» ضليعا في اللا أذى» ضليعا في الشفقة على كل الكائنات». 

ولف افد هة العارة آمو اها ان فوته نالو ةة إلى كر 
قائلا: 

«أما آنا فسأبقى هنا أقص شعري» وأرتدي الثوب الأصفرء ولأمضي 
فما من الدان إلى ال ارد 

و ن م م ال و ق اا امل حا 


البوذيه والمعاناة: التعاليم الأساسيه 


في تلك «الحقيقة» مركزا على اكتشاف سبيل إلى وقف كل معاناة. وبعد 
سنوات من بذل الجهد والانضباط. بما فى ذلك أقسى أشكال التقشف. 
خلص جوتاما إلى أنه لا الطرف الاق اى د ات ولا الطرف 
الأقصى في التقشف البالغء يمكن أن يفضي إلى القضاء على المعاناة. 
وعندئذ تبنى جوتاما طريقا وسطا بين هذين الاتجاهين المتطرفين» واستعان 
بضبط النفس والتطهر. وركز كل طاقاته على اكتشاف أسباب المعاناة. وفي 
غمار قيامه بالتركيز انكشفت له أسباب المعاناةء وأصبح جوتاما ستهارتا 
هو بوذا المستتيرء وأصبحت الاستنارة فيما يتعلق بأسباب المعاناة ووقفها 


2 الحقائق الأريع النبيلة: 

يشكل مضمون هذه الاستتارة الرسالة الأساسية للبوذية. وتتمثل هذه 
الرسالة. في أبسط صورةء في الحقائق الأربع النبيلةء والطريق النبيل ذي 
الشعاب الثمانى. وهذه الحقائق هى: 

1 هفاك معاناة: 

2 للمعاناة أسبابها. 

3 المعاناة يمكن القضاء عليها من خلال التخلص من أسبابها. 

4 ۔ السبيل إلى القضاء على أسباب المعاناة هو اتباع الطريق الوسط. 
الذي يشكله الطريق ذو الشعاب الثماني. 

وتشكل هذه التعاليم أولى عظات بوذاء بعد استنارتهء والتى ألقاها فى 
حديقة الغزلان في بنارس ك١8«1.‏ وقد كانت تعاليم الطريق الأمنطة 

«هي التي تفضي إلى البصيرةء وهي التي تفضي إلى الحكمةء وهي 
التي توصل إلى الهدوءء وإلى المعرفةء وإلى الاستنارة الكاملةء وإلى النيبانا 
(النرفانا)». 

وفيما يتعلق بالحقيقة النبيلة الأولىء فقد علمها جوتاما على النحو 
الآتي: 

«تلك» أيها الرهبان» هى الحقيقة النبيلة للمعاناة. فالميلاد معاناة والملل 
معاناةء والمرض معاناةق وارك معاناةء ووجود الأشياء التي نكرهها معاناةق 
والانفصال عن الأشياء التي نحبها معاناةء وعدم الحصول على مانرغب 
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فيه معاناة. وباختصارء فإن المجموعات الخمس التي تنبع من التملك مؤلمة». 

ويقول جوتاما مفسرا الحقيقة النبيلة الثانية: أن المعاناة: 

«تضرب جذورها في تلك الرغبة الملحة ع«ن«هإ٤‏ (أو الشهوة) التي تسبب 
تجدد الصيرورة أو الميلاد من جديد» وتصحبها اللذة الحسيةء وتسعى إلى 
الإشباع في التو واللحظة (هناء والآن) آي التوق إلى الملذات: التوق إلى 
الصيرورة» التوق إلى اللاصيرورة». 

وفي تناوله للحقيقة النبيلة الثالثة. أوضحها على النحو التالي: 

«هذه» يها الرهبانء هي الحقيقة النبيلة الثالثة المتعلقة بتوقف المعاناة 
إنهاء حقاء التجرد من الانفعالء التوقف دونما أثر لهذا التوق ذاتهء تتحية 
هذه الرغبة الملحةء والتخلي عنهاء والتحرر منهاء وعدم التعلق بها». 

فإذا وصلنا إلى الحقيقة النبيلة الرابعة التي تتعلق بالطريق المفضي إلى 
وقف المعاناة نجده يقول: 

«إنها الطريق ذو الشعاب الثماني» أعني أنها سلامة الرأي» وسلامة 
النيةء وسلامة القولء وسلامة الفعلء وسلامة العيش» وسلامة الجهد 
وسلامة ما تُعنى بهء وسلامة التركيز..». 

ويعد أن علّم الحقائق الأساسية, على هذا النحوء فيما يتعلق بالمعاناة 
اختتم بوذا عظته الأولى بقوله: 

«لقد فهمت هذه الحقيقة النبيلة حول المعاناة. وهكذاء أيها الرهبان. 
حصلت في الأشياء التي لم يسمع بها آحد من قبل على البصيرة والمعرفة 
والفهم والحكمة والحدس». 

وتشمل الحقيقة الأولى المتعلقة بوجود المعاناة سبعة مجالات للمعاناة 
مألوفة للجميع. ولكن هذه المجالات السبعة لا ينبغي أن تؤخذ على نها 
تعريف للمعاناةء ذلك أنها ليست إلا أمثلة للمعاناةء أمثلة واضحة لكن مَنْ 
فَذر له العيش في هذا العالم. والمعاناة تمضي أبعد غورا من هذه الأمثلة. 
وينبغي الإقرار بأن ملذات شخص ما كثيرا ما تكون آلام شخص آخر, وآلام 
الآخرين تزعزع شعور المرء بالقناعة والرضا. وهكذاء فعلى الرغم من أنه 
يبدو أن الثري الذي يجد كل خيرات المجتمع تحت تصرفه» ينبغي أن يكون 
سعيداء فإن الآمر قد لا يكون كذلك. وبالنسبة للموجود البشري الحساس 
حقاء فإن فقر الآخرين قد يكون توابل مُرة تفسد متعة الثروة. والوعي بأن 
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ملذات المرء قد تكون على حساب شخص آخر لا يجلب المعاناة إلى الآخر 
فخضيء وإذها مجات الغاناة إلى المرء تفه 

ولكن حتى إذا لم تكن ملذات المرء ي 
فإنها تظل مشحونة بالمعاناةء فالملذات التي يستمتع بها المرء تجلب معها 
تعلقا بالأشياء والأنشطة. التي يتم الاستمتاع بهاء والقلق الناجم عن احتمال 
الانقطاع عن هذه الأشياء والآنشطة هو سرطان خفي كامن في الملذاتء 
وبالتالي مصدر للمعاناة. 

وتدور سمة أخرى من سمات المعاناة الكامنة فى أعماق اللذات المختلفة 
آلا حورل اا ةة وا مو اها کو ای 
كذلك تتعجل نفسهاء ونشاة اللذة من نشاط ما أو موضوع مغين لا يقلل من 
الدافع إلى تلك اللذةء وإنما هو بالأحرى يعمل على تقوية ذلك الدافع. 
وكلما زادت الملذات التي يحققها المرء زادت الملذات التي يسعى إليها. 
وتمضي هذه الدورة بلا انتهاء محتوية لمر غي غمار إبقاعهاء على تنجو 
يبدو أنه لا فكاك منه. وإذا سلمنا بأن تحقيق اللذة لا يجلب السعادة 
الكاملة أو الرضا التام» وإنما Ey‏ ار وقد عظم خط 
وازدادت تعاسته» فانه يبدو آن التشبتث بملذات الحياة يزيد من المعاناة فى 
نهاية المطاف. 

وترتبط هذه النقطة الأخيرة بافتراض أساسي ا الدافع 
إلى اللذة هو أكثر ضحالة وافتقارا للأهمية من أن يكفل تحقق الشخص أو 
يجلب له السعادة الحقة. وقد ورد في «الدهمابادا»“ القول بأن «الطريق 
المفضي إلى الكسب الدنيوي مختلف أتم الاختلاف عن الطريق الموصل إلى 
النبيابنا طط۸1». وإذا كان e‏ فإن الملذات التي يجدها المرء في 
العالم هيء بحكم كونها سطحيةء في حقيقة الأمرء عناصر تؤدي إلى التعاسة. 
وإقرارا بهذا فإن الملاحظة الواردة ف N‏ والتي أشرذنا إليها الآن 
توا شتلوها هده النضيحة؛ 

«وإذا فهم هذاء فلا تدعوا البهخو” تلميذ الواحد المستيقظ, يبتهج 
بالتكريم الدنيوي» وإنما عليه بدلا من ذلك أن يسير نحو الانقطاع عنه..». 

وهكذاء فإن تلك الأمشة السبعةء التى ضربها بوذا فى عظته الأولى لا 
ی و کے ا وا ی وا ا ای کی کر ااب 


الفكر الشرقى القديم 


«الطيب» من الوجود ليست في أعماقها إلا معاناة مقنعة. ذلك أن المرض 
الع امي له دل عن اة سو فى ل آعم هو ااه اك وة 
اك راف اضر القن ورادا 

والحقيقة النبيلة الثانية هي الحقيقة القائلة بأن المعاناة يمتد أصلها 
إلى الرغبة السة آو الشهروة وتي من لاني قان الحاتاة بها خوق 
امن إلى ها لا وطن خان او الرفة الحة في قتي سا ل سيل 
لتجنبه. وهكذا فإن الرغبة الشديدة في المالء عندما يكون المرء فقيراء» 
ففضى إلى العاناة والرغبة الشديدة فى الصحة: حيتما يكون المرء مريضا: 
تقود إلى المعاناة. والتوق إلى الخلود» في مواجهة حتمية الموت» يؤدي إلى 
المعاناةء والتوق إلى الفناءء الذي تواجهه استمرارية المادة التي صيغت منها 
الحياةء يؤدي إلى المعاناة... إلخ. ولكن هناك معنى أكثر عمقا للتوق. وهذا 
المعنى هو التوق بمعنى «الإكراه الأعمى على أن يكون المرء ذاتا أوأن تكون له 


ذات». 

وإذاتم تحليل الأشكال الواضحة للمعاناة ضسوف نجد أنها تشمل عاملين 
أساسيين. فهناك ولا ما يمكن تسميته بوجود عوامل موضوعية معينة في 
ss Eb Ja OC SS a‏ 
قد مات لتوه» أو أن ساق «فريد» قد بترت. ولكن هذه الحقاتق الموضوعية 
القائمة في العالم لا تتضمن المعاناة من تلقاء ذاتهاء ففي نهاية المطاف: من 
دا الذي يغاي غندما بطر حجر گبیر شط رین من 5ا الدى يغانى غندةا 
تنكسر سنديانة صغيرة تحت وطاة الريح العاصفة؟ لن يفكر أحد» على 
الأرجح أن ينسب المعاناة إلى الحج ر أو إلى السنديانة «الأم». ولكن الجميع 
سيبادرون إلى نسبة المعاناة إلى «زيد» أو «عمر.» أو «فريد». والفارق بين 
هذه الحالات واضح» فالأشجار والأحجار ليست لها نفوس» ومن ثم فليس 
هناك من يعاني» ولکن لکل من «زید» و«عمرو» و«فرید» نفساء وهذه 
النفس تعي التغيرات التي تطرا على حالتها . 

ويشير هذا إلي العامل الثاني المتضمن في المعاناةء وهو وجود نفس. 
فلا وجود للمعاناةء إلا إذا ارتبطت العوامل الموضوعية في العالم بنفس ماء 
وعندما ترتبط هذه العوامل الموضوعية بنفس ماء فإن هذه النفس قد 
تشتاق إلى تلك العوامل أو تتوق إلى تجنبهاء وعندما لا يتم الحصول على ما 
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تشتاق إليه تنشاً المعاناة. 

ولكن ما هذه النفس التي تشكل العنصر الأساسي الثاني الذي تشتمل 
عليه المعاناة وهل مما له معنى أن ننسب نفسا إلى شخص ما؟ ما هذه ال 
«أنا» التي يشار إليها عندما يصيح شخص: «أنا فقدت طفلي»؟ إن حقيقة 
أصل المعاناة هي أن «توق النفس هو الذي تنشآ عنه المعاناة». ويمكن القولء 
على نحو عشوائي» أن الشخص يتوق إلى نفس تتعلق على الرغم من كونها 
منفصلة»ء بالعناصر التي تكون الشخص. ويفضي هذا التوق إلى إيجاد 
النفس وإبرازها. وهذه النفس» بحكم تعلقها بالعوامل التي تشكل الشخص» 
تعاني عندما تتعرض هذه الهوية للتهديد من خلال التغيرات في العوامل 
التي تتعلق بها هذه النفس» سواء أكانت عوامل ذلك الشخص. أو أشخاص 
آخرين» أو موضوعات وأنشطة أآخرى في العالم. 

ووفقا للبوذية فإن تحليل شخص ما يكشف عن وجود: 

| . الأنشطة التي تشكل ما نسميه بالذات البدنية أو العضوية. 

2 . أنشطة الإحساس. 

3 أنشطة الإدراك. 

4 الدوافع إلى الحركة. 

5 أنشطة الوعي. 

ولكن» لا وجود لشيء آخر, بالإضافة إلى هذه المجموعات الخمس من 
الأنشطة والنفس LE‏ ذلك الذي تنتمي إليه مجموعات الأنشطة 
الخمس تلك هي وهم» وهم خلقه التوق الجاهل» والتوق إلى هذه النفس 
الوهمية هو الذي يشكل ساس كل معاناة. 

وتنبنى الحقيقة النبيلة الثالثة. حقيقة أن المعاناة يمكن القضاء عليهاء 
على تكفا آسباب المعاناةء فإذا كان التوق الأناني هو سبب المعاناةء فإن 
توقف المعاناة يكمن في انقطاع ذلك التوق. وذلك هوء على وجه الدقةء ما 
أوصى به بوذاء والواقع أن الهدف الحقيقي للرجل البوذي هو النرفانا وهو 
يحمل معنى «الإخماد أو الانطفاء» ‏ وما يتم إطفاؤه كالمصباح . أو إخماده 
هو الرغبة الملحة أو التوق الأناني. وعندما يتم إطفاء هذا التوق الأنانى 
تجتث المعاناة من جذرها. a‏ فإن حقيقة توقف المعاناة هى الحقيقة 
القائلة إن انقطاع التوق من شأنه أن يجلب معه توقف المعاناة. 
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غير أن الطريق يمتد طويلا مابين تعرُّف مايجلب توقف المعاناة وبين 
الإنجاز الفعلي لذلك التوقف. ولم يتوقف بوذاء لحكم كونه ذلك الطبيب 
البارع» عند تحليل المرض وتشخيصه» ولا عند تعرف ماهو مطلوب لتحقيق 
الشفاءء وإنما وصف طريقة للعلاج» من شأنها القضاء على المرض. وتتألف 
الوصفة العلاجية من الحقيقة النبيلة الرابعةء التى تعلم الناس «طريق 
البوذية الأوسط» الشهير. 


3 .د الطريق النبيل دو الشعاب الغمانى: 

يقوم هذا الطريق الأوسط. الذي يلخص طريقة الحياة التي تميز البوذية 
كفلسفة عمليةء على المبادىء الثمانيةء التي تشكل الحقيقة النبيلة الرابعة. 
وهذه المبادىء هى: 

| سلامة الراق (سامادaڈy (Samma Dithi‏ 
سلامة النية (ساما )Samma Sankappa EE‏ الحكکمa‏ 
سلامة القول )سanlاaذك (Samma Vaca‏ 
سلامة الفعل (ساما كامنتا )Samma Kam ^a4‏ السلوك 
سلامة العیش (ساما Îجla (Samma Ajiva‏ 
- سلامة الجهد (ساما فاياما a٣ةرة۷‏ aمصه؟)‏ الانضباط الذهنى 
سلامة الوعى أو الانتباه العقلى (ساما ساتى ma‏ ` 
سلامة التركيز (ساما سماذي e ibi‏ 

وينبغي لألوان السلوك المختلفة في الحياةء التي تعمل بهذه المبادىء 
الثمانية وتعبر عنهاء آن تمضي بشكل متزامن على نحو أو آخر» حيث إن 
الهدف هو تحقيق حياة مستقيمة من أسمى طراز. والعلاقات بين التصرفات 
الحياتية والمبادىء التى تشكل ساس هذه التصرفات يمكن إدراكها من 
خلال تمل الحقائق الثلاث الخاصة بالسلوك الأخلاقي والانضباط الذهني 
والحكمةء التي تشكل آساس المبادىء والتصرفات كافة. وتشمل حقيقة 
السلوك الأخلاقى: سلامةالقولء وسلامة الفعل» وسلامة‌العيش. وتشمل 
حقيقة الأتضباط انفهتى سلامة الجهد» وسلامة الانتباه العقلي» وسلامة 
التركيز. وتشمل حقيقة الحكمة: سلامة الرأي» وسلامة النية. والهدف من 
السلوك الأخلاقي هو كبح جماح التدفق المستمر لضروب الرغبة الملحة أو 
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التوق» والحكمة توصف لحياةتخلو من المعاناة. 

وإذ فهمنا أنفسنا والكون الذي نحيا فيهء فإن الفعل سيقوم على أساس 
حب شامل وحنان عام. وبناء على هذا فإن السلوك الأخلاقي يقوم على 
أساس الحب والحنان» وينبع من الحكمة أو من عقل مستتير. ولكن لتحقيق 
الحكمة ولمراعاة الحب والحنان فإن انضباط النفس يعد أمرا مطلوبا. 
وهكذا فإن السلوك الأخلاقى والانضباط والحكمة هى الحقائق الثلاث 
للحياة الخيرة. 

وتشمل الحكمة كلا من الفهم الصحيح للأشياء على ماهي عليه» والعزم 
على السلوك طبقا لهذا الفهم. وتعتمد سلامة الرآي على رؤية الأشياء علي 
ماهي عليهء ويشمل هذاء على مستوى أدنى» الفهم العقلي للأشياء. ولكن 
المعرة العقلية تتم داخل نسق» أو شبكة من المفاهيم والمبادىء التي تعكس 
بالضرورة منظورا ضيقا يكمن خلفها كفرض أساسي. وبناء على هذا تعتبر 
المعرفة العقلية مشروطة بتصورات ومبادىء النسق» وترتبط حقيقتها بحقيقة 
النسق الذي تقع بداخله. وينبني علي هذا أن المعرفة العقلية تعتبر نوعا 
أدنى من الفهم بالمقارنة بالفهم الناتج عن رؤية الأشياء على نحو ماهي 
عليه في طريق النفاذ المباشر. وهذه الرؤية المباشرة هي الإنارة الكاملة 
للآشياء علي نحو ماهي عليه في ذاتهاء ولا تقيدها المغاهيم ولا التصنيفات. 
وهذا النفاذ المباشر في الأشياء هو ما يدعى» عن حق» بالحكمةء فهو 
ENE O A a a a aS‏ 
ناتجة عن الجشع الأناني. 

تكشف الحكمة عن طبيعة الأشياء وأسباب المعاناة. ولكنها لا تتوقف 
عند هذا الحد» وإنما هي تعبر كذلك عن نفسها فى التصميم على قهر 
المعاناة من کال کر کل سروت الرغبة اا ا هذا ا 
غرس حب شامل فى عمقه ومداه. يكشف عن نفسه فى الشفقة واللا آذىء 
حيث يتم التخلي كلية عن الرغبات الأنانية وسوء النية والكراهية والعنف. 
عندما نبلغ الحكمة. 

وليس من الممكن بلوغ الحكمة دون انضباط. ومن ثم يمارس المرء الجهد 
الحقء والانتباه العقلي الحق» والتركيز الحق. وتشمل ممارسة الجهد الحق 
ا . الحيلولة دون نشوء الشر وحالات القصور الذهني 
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2 التخلص من مث هذا الشر وتلك الحالات الموجودة بالفعل 

3 إحلال الخيرء وحالات الصحة الذهنية 

4 تطوير الخير وحالات الصحة الذهنية الموجودة بالفعل والارتقاء بها 
نحو الكمال. 

ويتمتل الانتباه العقلي الحق في كون المرء واعيا بنشاطاته ومنتبها لها. 
وذلك يشمل نشاطات ١‏ اللخ 2 الحس والشعور 3. الإدراك 4 التفكير 
والوعي. 

وكون المرء واعيا بنشاطاته ومنتبها لها يعني فهم طبيعة هذه الأنشطة 
كيف تتشأو وكيف تختفي» وكيف يتم تطويرها والسيطرة عليها والتخلص 
منها وربطها معاء وماهي عليه في ذاتها. 

أما سلامة التركيز فهى فى جوهرها مسألة تتعلق بإعادة خلق ذات 
لل وة ها مم اخ ل و ا ورا كا و ااا تک 
جذرها في نشاطات المرء العقلية. وقد ورد في «الدهمابادا» أن: 

«العقل يسبق كل حالات القصورء وهو عمادهاء فهي جميعها مفعمة 
نالعقل. ودا ما تحدت شخص ها أو تصرف بعقل دنسن: قان الشقاء 
سيلاحقه»ء كما تلاحق عجلات العربة قدم الثور. والعقل يسبق حالات 
الكمال» زهو عمادها: قهى جميعها مفعمة بالعقل. وإذا ما تحدت شحضن 
أو تصرف بعقل نقي» فان السعادة ستتبعه» كظله الذي لا يفارقه». 

وإذا كان الأمر كذلك» فإن من الممكن التركيز على تطهير أنشطة المرء 
العقلية كوسيلة لتحقيق السعادة. 

وعادة مايتم التمييز بين أربع مراحل من التركيز. وفي المرحلة الأولي 
يركز المرء على التخلص من الشهوةء وسوء النيةء والكسل والهم» والقلق. 
والشك» وهذه الأنشطة الذهنية القاصرة وغير الصحيةء تحل محلها مشاعر 
البهجة والسعادة. وفى المرحلة الثانية يركز المرء على النفاذ ببصيرته عبر 
الأنطة الدههة والوسول إلى ما ور ا يفا على الرقم من احتاظه ازى 
بالبهجة والسعادة. وفي المرحلة الثالثة يمضي المرء إلي ماوراء النشاط 
الذهني المسؤول عن البهجةء ويحقق اتزانا تتخلله السعادة. وفي المرحلة 
الرابعة والأخيرة من مراحل التركيز هناك اتزان كامل ووعي كلي يتجاوز 
السعادة والتعاسة في آن معا. 
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والسلوك الأخلاقي هوء في آن واحد» انعكاس للحكمة والانضباط 
وشرط لهماء فالشخص الحكيم هو وحده الذي يمكن أن يكون خيراًء 
والشخص الخيّر هو وحده الذي يمكن أن يكون حكيماء وكل من الحكمة 
والخير يقتضي الانضباط» وبناء على هذا إن المرء يبدا وينتهي بالأمور 
الثلاثة بصورة متزامنةء والسلوك على نحو أخلاقي يعني سلامة القولء 
وسلامة الفعلء ووسائل كسب العيش. 

وسلامة القول تعني» بصفة عامة» تجنب كل قول يفضي إلى التعاسة 
واستخدام العبارات التي تجلب السمادة. ويشمل تطبيقه السلبي: | . لا 
كذب 2 لا نميمة ولا اغتياب ولا حديث قد يجلب الكراهية أو الغيرة أو 
العداء أو الفرقة بين الآخرين 3. لا حديث يتسم بالشدة أو الوقاحةء ولا 
حديث يشوبه الخبث» ولا أسلوب ينقصه الأدب أو الاحتشام 4 لا ثرثرة 
نابعة من الكسل أو الخبث أو الحمق. ويعلمنا تطبيقه الإيجابي أن المرء 
ينبغي أن يقول الحق» وأن يتحدث على نحو رقيق وودود» ون يستخدم اللغة 
على نحو له معناه وفائدتهء وهذا يشمل معرفة الوقت المناسب» والمكان 
الملائم لقول بعينه. وذلك يفترض ضمنا آنه يتعين على المرء قي بعض 
الأحيان أن يلزم «الصمت النبيل». 

وسلامة السلوك تعني تجنب القتل أو الإيذاءء والتعفف عن السرقة 
والغش. والنشاط الجنسي غير الأخلاقي. وهو على الصعيد الإيجابي يعني 
آن سلوكيات المرء ينبغي أن تهدف إلى دعم السلام والسعادة للآخرين. 
واحترام خير الكاثنات الحية جميعا. 

أما سلامة العيش فهي تمد نطاق مبداً السلوك الحق إلى المهنة التي 
يختارها المرءء على امتداد حياتهء وبناء على هذا فإنها تستبعد المهن التي 
من شأنها أن تؤذي الآ خرين» مثل الاتجار في الأسلحة الناريةء والخمورء 
والمخدرات» والسموم» والقتل» والدعارةء إلخ. وسبل كسب العيش التي تنشر 
السلام والخير هي وحدها التي تتفق مع هذا المبداً. 

وهكذا يتضح كيف تقوم قاعدة السلوك الأخلاقي على الشفقة على 
الآخرين وحبهم» ولكن فضلا عن ذلك فإن هذه الشفقة وهذا الحب هما 
النتيجة الطبيعية لإدراك نسبية الأشياء وشروطها. وإذا لم تكن هناك 
آشياء ذات وجود مستقل (سفبهاف ١4۷١۷5؟)‏ فإن ذلك يعني أن الأشياء 
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كلها يعتمد أحدها على الآخر. ولكن هذا لا يترك موطىء قدم للأنانية 
وبالتالي فإن الجهل والأنانية ينبغي أن تحل محلهما الحكمة والشفقة. 
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(1) بوذا :8u١4‏ الكلمة تعني حرفيا «المستنير» أو «المتثور» أو «المستيقظ» 

وهي لقب واحد من لقاب عديدة تطلق على سد هارتا جوتاماء مؤسس البوذية (563۔ 483 ق.م.) 
وآبرز آلقابه إلى جوار بوذاء لقب شاكياموني. آي حكيم قبيلة شاكيا التي ينحدر منها سد هارتاء 
وكذلك لقب تاثاجاتاء وهو لقب غامض. ولكنه ربما كان يعني الذي مضى على هذا النحو «آي ذلك 
الذي يمكن آن يشار إلى حياته العملية دونما سبيل إلى وضعها. وهناك كذلك لقب جينا أي 
المنتصرء وغيره من الألقاب». (المترجم). 

(2) النرفانا :1۷۵«١‏ كلمة سنسكريتيةء يعود استخدامها في اللغة الإنجليزية إلى العام 1836 
والنبيانا «طط× هى مقابلها فى لغة بالىء وهى تتألف أصلا من المقطعین: نر ۲× يطفىء آو 
یخمد» وفا ۷۵ غت ينفح الأمر الذي ل الكلمة تعني في مجملها «الانطفاء» آو «الإخماد» 
أي الهدف البوذي المتمثل في الوجود الخالي من المعاناة حيث تسعى البوذية إلى الوصول إلى 
حالة سامية من التحرر عن طريق إخماد رغبات الفرد ووعيه. (المترجم) . 

(3) الدهمابادا 2١مه51a۳:‏ الدهما كلمة سنسكريتيةء تعد من المصطلحات الرئيسية ذات المعانى 
المتعددة فهي في الهندوسية «القانون الأخلاقي». وفي البوذية «الحقيقة الكاملة». وفي الجينية 
«الفضيلةالأخلاقية» والجوهر الأزلي الذي يحرك العالم في آن واحد. أما «الدهمابادا» فهو 
كتاب يضم مجموعة من الحكم» التي تصور الحقيقة الكاملة أو النسق الأخلاقيء من المنظور 
البوذي» ويقال له «الدامابادا» في لغة باليء وهو الجزء المهم في الكتاب المعتمد في ديانة البوذية 
في العديد من آرجاء آسيا والمخروف a‏ «تري بتاكا» أو «الأوعية الثلاثة». واسم «الدهمابادا» 
مؤلف من مقطعين» هما «الدهما» الذي آشرنا إليه حالا و«بادا» بمعنى الطريق, أو القوة,ء آو 
الأساس. ولعله مما يسهل على الدارسين البحث وجود أكثر من صياغة متاحة لهذا العمل بين 
آيديناء منها ترجمة د. رؤوف شلبي لنصه في كتابه: الأديان القديمة في الشرق ۔ دار الشروق ۔ 
القاهرة . 1983ء وطبعة البنجوين 

ونحسب آن الفروق الكبيرة The Dhammapada - Trans: Juan Mascaro - Penguin Books, 1973ı‏ 
النصين تبرر إصدار ترجمة عربية جديدةء شاملة مع إيضاحات وتفسيرات تقديمية . (المترجم). 
(4) البهخو 1)4 8: الراهب البوذي (المترجم). 
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دار الفصل السابق حول التعاليم الأخلاقية ۔ 
الدينية التى تشكل الجوهر الأساسى للبوذية 
كطريقة حياة وا ت ادا ا د لبوذا 
التاريخي. وهذه التعاليم. التي تستهدف تكريس 
الانضباط والشفقةء اللذين يميزان حياة الإنسان 
البوذي ومواقفهء لاتختلف اليوم بصورة أساسية 
عما كانت عليه قبل خمسة وعشرين قرنا خلت. 
ومن ناحية آخرىء» فإن فلسفات البوذيةء التي تعكس 
المحاولات لتتظيم طريقة الحياة البوذيةء ولتقديم 
أساس عقلي لهذه التعاليم الأخلاقية . الدينية قد 
تعرضت لتغير وتطور هائلين . 

والتمييز بين البوذية كطريقة حياة وبين 
الفلسفات البوذية هو تمييز بين أسلوب في العيش 
وبين المحاولات التي يتم القيام بها لتبرير ذلك 
الأسلوب. وهكذا فإنه على الرغم من آن البوذيين 
كان بمقدورهم على امتداد العصور الاتفاق على 
كيفية الحياةء فإنهم كان باستطاعتهم كذلك 
الاختلاف حول السؤال المتعلق بلماذا ينبغى أن 
کک ایک کان اک ا ا 
يترتب على ذلك قبول الطريقة البوذية باعتبارها 
أفضل طريقة للحياة. ولكن مسألة تبرير هذا القبول 
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تظل مطروحة. وتتسم البوذية بقدر من الصلابة الذهنية, وتميل على الصعيد 
التجريبي إلى استبعاد تبرير الطريق الأوسط, وذلك بالرجوع إلى الحقيقة 
القائلة بأن بوذا قد قال إنه الطريق الأسمى. والواقع أن بوذا نفسه قد 
استبعد الرجوع إلى الإيمانء باعتباره المبرر الوحيد للطريق الأوسط» حيث 
إنه قد شجع أنصاره على تمحيص المذهب بأنفسهم وإلى جوار الرجوع 
إلى الإيمان فإن بمقدور المرء الاستناد إلى نتائج سلوك الطريق ذي الشعاب 
الثماني. وإذا كانت نوعية الحياة تلك تتيح الخير والسعادة» فإنه لايمكن أن 
يقال إنها طريقة حياة متدنية. ولكن إذا سلمنا جدلا بهذا النوع من التبرير. 
بل وإذا سلمنا بمعنى على جانب كبير من الأهمية بآن نتائج نوعية معينة 
من الحياة هي التبرير الوحيد لتلك النوعيةء فإن من الممكن طرح السؤال 
المتعلق بلماذا تفضي نوعية الحياة تلك بالمرء إلى الخروج من حد المعاناة 
وتتيح السلام والرضا. وهذا السؤال هو الذي يُشكل منطلقاً ل «فلسفات» 
البوذية. وفي الإجابات المختلفة عليه نجد فلسفات البوذية المختلفة. 

ومن خلال تقديم اتجاه آساسي للظاهرة التقافية للبوذية وإدراك 
العلاقات التاريخية بين ديانة البوذية وفلسفاتهاء فإن هذا الفصل سيتم 
تكريسه لرسم معالم صورة تاريخية موجزة لتطوير البوذية. 


ا الهند تبل البو ةذ ية: 

سادت ثلاثة مواقف المناخ الفلسفي في الهند» الذي ظهرت فيه البوذيةء 
في القرنين السادس والخامس قبل الميلاد. وكان هناك في المقام الأول 
الموقف القائل بان تأدية الشعائر وتقديم القرابين هما الوسيلتان الرئيسيتان 
الفعالتان في تأمين ما هو مرغوب فيه. وقد ارتبط هذا الموقف بالاعتقاد . 
الذي ربما كان يرجع بالفعل إلى آلاف السنين في ذلك الوقت. بأن خلق 
العالم وإدارته يرجعان وتسيطر عليهما نتائج تقديم القرابين وتأدية 
الطقوس. وقد نظر الموقف الثانيء الذي انعكس في نصوص الأوبانيشاد 
إلى العالم القابل للملاحظة, والنفس القابلة للملاحظة»ء باعتبارهما مجرد 
«اسم وصورة» وما هو مجرد اسم وصورة ليس إلا شيئاً مؤقتاً وعابراًء ولا 
يملك واقعاً ثابتاً. آما ما له واقع ثابت فهو النفس التي لا تتغير والواقعي 
الذي لا يتغيرء وقد ارتبط هذا الموقف بالاعتقاد بالأتمان ۸۳١‏ باعتباره 
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الواقع الداخلي الثابت والبراهمان 8:٠٣١‏ باعتباره الواقع الخارجي الثابت. 
ويهوية الأتمان والبراهمان. أما الموقف الثالث فكان موقفاً متشككاًء وربما 
ارتبط أساساً بإنكار المعتقدات الرئيسية التي تشكل أساس الموقفين الآخرين. 
وفي ضوء الحكم من خلال الانتقادات المختلفة للفلسفة التشككيةء يبدو أن 
أتباعها كانوا من الماديبنء الذين أنكروا السببية الفيزيائيةء والأخلاقية 
والمتعلقة بتقديم القرابينء والذين أنكروا إمكان المعرفة. 

ومن الواضح أن الموقف الشكي لم يساعد في الكفاح من أجل قهر 
المعاناةء لأنه يعتمد في المقام الأول على إنكار الاحتمالات التي يشير إليها 
الموقفان الآ خران. وكان الموقف المتعلق بالأضحيات والطقوس في ذلك الوقت 
بالغ التداخل مع السحر والفرق الدينية وفساد الكهنةء بحيث إنه فشل 
كذلك في تقديم أي آمل حقيقي في غمار الكفاح الدائب ضد المعاناة. 
وبينما لم يكن الموقف المنعكس في نصوص الأوبانيشاد في مثل وضوح عجز 
الموقفين الآخرين»ء فإن تجريده الفلسفي» والاعتقاد الكامن في أساسه 
بالطبيعة غير المتغيرة للواقعي جعلوه يبدو على نحو نسبي لا يمكن الاستعانة 
كا ف فهر ا ر اکت حا و هاه عا 
ظهر بوذاء وراح يعلم الناس أسباب المعاناةء والطريق إلى إنهائهاء وجد قبولاً 
زتعا لأقگاره: 


2ہ سد آ یات ا لسو د سة : 

ولد جوتاما سد هارتا في حوالي العام 563 قبل الميلادء في كابيلا 
فاستو »ائه ۷هامهK.‏ فيما يعرف اليوم باسم نبال 41م٥۸.‏ وقد وقاه بوه 
مشاهد المعاناة البشعة التي تنتشر من حولهء وتزوج زيجة سعيدة من فتاة 
جميلةء وعاش الحياة المرفهةء المترعة بالملذات» التي يعيشها أمير مترف. 
الان اا اتر حالف و انكر ااه اا رة 
ال اا و ا ا و ر ن 
وسال قهر المعاناة غادر قصوره وعائلتة وزم حياة الزهد: وغلى امتداد 
س اعرا فاري ن أف أتكال ضف النن وإكارها كط ا طاتل: 
وأخيراء وبينما هو على حافة الموت» توصل إلى أن الحقيقة الخاصة بسبب 
اا وان ت ارول اها ارام اقصى درجاة الوحت ون ها 
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فقد عقد العزم على سلوك الطريق الأوسط بين الانغماس في الملذات 
والتنسك» وسرعان ما حقق الاستنارةء التي كان ينشدها. وطوال الأربعين 
عاماً التالية من حياته ضرب بوذا في أرجاء الهندء معلما للحقائق الأربع 
النبيلة والطريق ذي الشعاب الثماني. وخلال سنوات التعليم هذه» اجتذب 
بوذا العديد من الأتباع. وعندما مات بوذا حوالي عام 483ق. م. كان سلك 
الرهبان البوذيين يضم عدداً كبيراً بالفعل. 

ويعتبر تاريخ البوذية بعد وفاة بوذا موضوعا بالغ التعقيدء ويمكن النظر 
إلى تاريخها المبكر من خلال التغيرات في النظام قبل انقسامه إلى حركتين 
رثيستين» هما الحركة الأكثر محافظة والتى يمكن تمييزها فى أدب مدرسة 
التن فاد ا ك وارك الأكر حرا العروةة باسم Nehat Blah)‏ 
. وانطلاقاً من هذا المفترق» أصبح التاريخ البوذي هو ما يحدث من تغييرات 
داخل کل من هاتین الحرکتین. 


3ا لمجالس البوذية: 

لايوجد مضمون البوذية المبكرة في تعاليم بوذا الفعلية عن المعاناة 
وإيقافها فحسب. وإنما كذلك في القواعد الخاصة بالمعيشة التي طورها 
نظام الرهبان. والواقع أن التضارب في الرأي قد حدث. فيما يبدوء داخل 
هذا النظام» حول تفسير قواعد الانضباط» في وقت سابق للخلافات في 
الرأي حول التعاليم الدينية ‏ الفلسفية. وفضلا عن ذلك فإن هذه الخلافات 
في الرآي حول قواعد الانضباط اعتبرت آكثر خطورة من الخلافات الأخرى 
فقد کان موضوع الانضباط من الآأهمية بحيث إن الخلافات الأولى في 
البوذية وتكوين مدارس مختلفة كانت ناتجة في المقام الأول عن الجدال 
حول هذه الموضوعات. وليس هذا بالأمر المدهش, بالطبعء ففي نهاية المطاف 
كان بوذا معنياً بصفة رئيسية بالقضاء على المعاناةء وهو أمر مرتبط بالكيفية 
التي نحيا بها أكثر من ارتباطه بالتعاليم النظرية. وهكذا فإن المجالس 
البوذية الثلاثة الأولى قد عقدت بهدف مناقشة الخلافات في الرآي حول 
تفسير قواعد الانضباط وحسم هذه الخلافات. 

وقد عقد آول مجلس للبوذيين بعد وقت قصير من وهاة بوذا في راجاجها 
ع ةزه. ووصل هذا المجلس. الذي شارك فيه خمسمائة من الرهبانء 
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إلى أنه في معارضة الاقتراح الذي يقول: بما أن المعلم قد مات فإن بإمكان 
الرهبان أن يختاروا السلوك الذي يردونه ‏ توصل هذا المجلس إلى قرار بأن 
يتم الاحتفاظ بالقواعد نفسها تماماً على نحو ما حددها بوذاء دونما حذفق 
آى اشاق 

وقد عقد مجلس آخر,ء ربما بعد مرور قرن من المجلس الأولء وذلك في 
فيسالي ناهءه۷. ومرة آخرى كانت مناسبة انعقاد المجلس ظهور خلاف حول 
الانضباط. ولكن يبدو أن عدد الرهبان الذين كانوا يريدون التخفيف من 
حدة القواعد كان هذه المرة كبيراً نسبياً. وقد حدث الانقسام الرئيسي 
الأولء آما في هذا المجلس آو في المجلس الذي أعقبه والذي عُقدَ في 
بتاليبوتا ٠٠١‏ نله ا٠ء‏ وقد أسفر هذا الانقسام عن نشأة مدرسة المھاسنغيك( 
.Mahasanghika‏ وأ عقبت ذلك سلسلة من الانقسامات الأخرى في كل من 
النظام القديم» وداخل مدرسة المهاسنغيكا. ويظهر هذا التطور الخاص 
بالمدارس المختلفة في الشكل الإيضاحي الماثل أمام القارىء. 


4س اشر فاد Theravada and Mahayana. . .غllak g I‏ 
غير أن التعاليم الدقيقة لكل من هذه المدارس المختلفة لاتزال موضع 
شك كبير. فلا شك أنها قد تختلف إحداها عن الأخرى» في أمور تتعلق 
بكل من المذاهب وقواعد الانضباط. ولكن الطبيعة الدقيقة لهذه الخلافات 
ليست معروفة . ويرجع الالتباس» بصورة جزئيةء في هذا المجالء إلى الحقيقة 
القائلة بأنه بحلول القرن الخامس لظهور البوذيةء فإن و الكبير لم 
يكن إلى هذه المدارس العقرين: وإنما بالأحرى إلى مدرستى أو مذهبى 
اا ا گا هد ا عل ی ا ا 
الخلافات الرئيسية بتفسيرات تعاليم بوذا الخاصة بالوصول إلى النرفانا. 
وقد كان هناك في الثرافادا تشديد كبير على ضبط النفس والإنجاز 
الفردي» فقد كان الهدف هو الإرهاتية” منطاه ۸۲1 (مرحلة القداسة) التي 
ترمز إلى انطفاء نيران الشهوة والتوق لدى الفردء والتي تتحقق من خلال 
جهود هذا الفرد . أما الهدف في المهايانا فهو أن يصبح المرء «بوذيستفا»» 
أي كاتنا مناط اهتمامه الوحيد هو مساعدة الآخرين على القضاء على 
المعاناة. وقد تم إلى حد كبير التأكيد على الشفقةء التي أبداها بوذا 
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التاريخي» وكنتيجة لذلك حدث اعتماد أقل على الجهد الفردي» وضبط 
النفس الفردي» واعتماد كبر على الإيمان ببوذا والبوذيستفات,» الذين 
سيقدمون المساعدة في قهر المعاناة. وبمرور الوقت دعمت الميتافيزيةا 
المختلفة هذه التآكيدات المختلفة في إطار البوذيةء حيث دعمت ميتافيزيةا 
نزعة الشك الفلسفيةء ونزعة السلطة المطلقةء الخلاص الكلي الذي يمثله 
المثل الأعلى للبوذيستغفا (بوزذا المنتظر) في المهايانا. أما التآكيد على الخلاص 
الفرديء الذي يمتله المثل الأعلى للآهات (راهب البوذية) في الثرافاداء فقد 
د الق ال ا اا ن وا ق اد اک 
مذهب |lİۍضزضة Momentariness‏ . 
بوذا (ولد في 563 ق.م ومات في 483 ق.م 


(المجلس الأول - راجاجراها 483 ق.م) .. 1 
(المجلس الثاني - فيسالى 383 ق.م) f‏ 
(المجلس الثالث - تبليبوتا 247 ق.م) 
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5 المد ارس الفلسفية: 

هكذا فإنه بينماء من المنظور الديني» يعد الانقسام الرئيسي قائماً بين 
المهايانا والثرافاداء فإن الانقسام من المنظور الفلسفي قائم بين فلسفات 
الواقعية في مواجهة فلسفات المثالية والسلطة المطاقة. وفلسفات الواقعية 
التي تميل إلى توحيد نفسها مع بوذية الثرافادا تمظها مدرستا فيبهشكا 
Vaibhshika‏ وسوترانتیکا ikaاSautran‏ . والفلسفات التي تتحد مع المهايانا 
هي 

ا السلطة المطلقة «الفجة» ۔ المنتمية إلى اشفاجوسا aءهطعة۷طءة.‏ 

2 نسبية مدرسة مدهيا ميكا. 

3 السلطة المطاقة المثالية لمدرسة اليوجاكارا. 

وقبل مواصلة رسم صورة تاريخية عامة للمدارس الفلسفية البوذية. 
ينبغي الإشارة إلى أن تقسيم البوذية إلى مدارس دينية وفلسفية هو تقسيم 
تعسفي» إلى حد ماء ومن الضروري التشديد على أن هذا التقسيم مر 
ممكن من منظور معين فحسب.» وهو في هذه الحالة منظور يتم افتراضه 
في المقام الأول على ساس عمليات التمييزء التي يتم القيام بها عادة بين 
ديانات الغرب وفلسفاته . والبوذية باعتبارها الظاهرة الثقافية الحية للشرق 
ليست فلسفة ولا ديناء وهي ليست حقاً كلاً من الدين والفلسفةء وإنما هي 
ببساطة» البوذية. وعمليات التمييز الُشار إليها آنفاً لا تتطبق عليها. وقد 
يحسن القول إن البحث عن فلسفة ما في البوذية يُشبه البحث عن آثار 
انطلاق الطيور في الهواءء ذلك أن البوذية هي في جوهرها طريقة حياةء 
وليست فلسفة تدور حول الحياة. 

ولكن إذا سلمنا بهذا فإن البوذيةء باعتبارها طريقة حياةء تظل قائمة 
على تصورات معينة للطبيعة البشرية والعالم. والحقيقة القائلة بأن البوذية 
تفترض بصورة مسبقة تصورات فلسفية معينة تعني أن أحد الطرق المفضية 
إلى فهم البوذية يمر بتحليل هذه التصورات. غير أن من المهم ألا نخلط 
البوذية» ذلك أن هذا الأخير يتمثل في فهم المعاناة والقضاء عليهاء وليس 
في تصورات عن الإنسان والعالم. ولكن فهم التصورات المتضمنة في البوذية 
يمكن أن يفضي بالمرء إلى إدراك الأسس المنطقية للبوذيةء ويجعل من 
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الممكن الوصول إلى تقويم فلسفي لهذه القواعد الأساسية. 

وربما كانت الفيبهاشكا )اة ططنة۷ هي أولى المدارس الفلسفية.ء 
حيث إن كل المدارس الأخرى تشير إلى تعاليم هذه المدرسة. وتكشف 
الانتقادات الواردة في المدارس البوذية الأخرىء وكذلك في المدارس 
الهندوسية عن أن الفيبواشكا قد ذهبت إلى القول بأن العالم مصنوع من 
ذرات في حالة حركة مستمرةء وكذلك أن هذا العالم يمكن إدراكه مباشرة 
على نحو ما هو موجود» ولكن الفلاسفة المنتمين إلى هذه المدرسة غير 

وريما كانت مدرسة السوترانتيكا ه)نامة۲اة بدورها أقدم من المدارس 
الأخرى المنتمية إلى المهاياناء ولكن الفلاسفة الذين عرفوا باتصالهم بهذه 
المدرسة هم من معاصري فلاسفة المدهياميكه ء)نصرطلة» واليوجاكارا 
عم وربما عاشت کومارلابدها 1ل ط2۲1 Ku‏ . وهو معاصر للراهب 
الفيلسوف ناجارجونا 4”زءةعة× في القرن الثاني الميلادي» وربما لم يكن 
أول فلاسفة هذه المدرسةء ولكنه أقدم فلاسفتها المعروفين لدينا اليوم. 
ومن الفلاسفة الآخرين المرتبطين بهذه المدرسة فاسبندو 2إل”2طسءة۷ الذي 
لف الكتاب الشهير «الأبهيدارماكوشا 1aدوهK‏ 2٣12۲فنطط4»‏ كموجز لافلسفة 
الواقعية ربما في وقت يعود إلى القرن الخامس الميلادي» وياسومترا 
0n‏ الذي كتب شرحا على متن ذلك العمل. ومن مناطقه هذه المدرسة 
دارما وتار Dharmottar2‏ الذي عاشت شت في القرن التاسع الميلادي. 

ا تطاررت فا اناا ایحا عن الآراء الماثلة في 
فلسفات أشغفاجوسا s2ئAshvagho‏ و »اdأانكاھتار|ٺڊĞgڌرl Lan Kavatara Sutra‏ 
». وقد صاغ اشفاجوسا فلسفة الواقعية «الفجة» التي قال بها في وقت 
يعود إلى القرن الأول الميلادي. وتؤكد هذه الفلسفة دور الوعي في المعرفة 
والفهم» وتشير إلى عدم إمكان معرفة الواقع تماماً. وكذلك شددت 
«اللانكافتارا سوترا» على نشاط العقل في التجربةء وربما كانت أسبق 
عھدا من شقا جوها: 

وتركز مدرسة المدهياميكا على عدم إمكان معرفة الواقع تماماًء من 
خلال وسائل ذهنية وحسيةء وهي على هذا النحو مدرسة لنزعة الشك 
الفلسفية. غير أنها ليست مدرسة للشك المفرط, ذلك أن الواقع الذهني 
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والنشاط الذهني لايتم النظر إليهما على أنهما الواقع النهائي. وقد كان 
ناجاحرجونا" أقدم وأعظم فلاسفة المدهياميكاء وربما ينبغي أن يوضع 
زمنيا في منتصف القرن الثاني الميلادي. وكتب تلميذه أرياديفا شروحا 
على متون بعض أعماله. وفلاسفة هذه المدرسة اللاحقون الذين اجتذيوا 
الاهتمام في الهند والصين هم كومارجيفاء الذي عاش في القرن الرابع 
الميلادي» وبوداباليتا وكندراكرتي» وقد ازدهرا كلاهما في حوالي منتصف 
القرن السادس الميلادي. 

وتمثل مدرسة اليوجاركارا ١۲٦هعه۲‏ العديد من المعتقدات الواردة فى 
کک کے ا کک خی قافن م اتاد کل 
ماعدا ذلك» بحسب ما يقول نقادها. وقد كان مذهب «العقل وحده» الذي 
قال به فاسوبند وفي إطار هذه المدرسة هو الذي أثار معظم الانتقادات من 
جانب الفلاسفة خارجها. وهذا الفيلسوف هو نفسه الذي لخص الفلسفة 
الواقعية الخاصة بالسوترانتيكا. وقد اجتذبه من السوترانتيكا إلى اليوجارا 
أخوه الأكبر سانجا aع«uءة‏ . وحتى قبل أسانجا هناك فيلسوف يدعى 
مترياناتا كانبننتمى إلى هذة المدرسة: 

واکتسبت فلسفة اليوجاكارا على يد دناجا 2ع«”1٥‏ »وهو أحد تلاميذ 
فاسریتدی ادا على التق جما اقرب إلى مد رة سرک را نكا :ودا جا 
ودارما كتري وداروموتارا هم جميعا مناطقة يبدو أنه كانت لهم فلسفة 
زيطا ن دى العر تراد ا ارا وك بعك الأخيان بقار 
إلى هذه الفلسفة باعتبارها سفاتنترا يوجاكارا2c4raعهY vatan)‏ . ومن 
فلاسفة اليوجاكارا اللاحقبن شنتراكشيتا وكاماشيلا. 

بدت الفلسفات البوذية من الهند بعد القرن التاسع. وعلى الرغم من 
أن النشاط الفلسفي البوذي لم يختف» حيث انتشرت البوذية إلى الصين 
وأجزاء أخرى من آسياء فإنه لم يحدث مجددا ذلك النشاط الفلسفي 
المكثف والنقدي حول البوذيةء والذي شهدته القرون الثلاثة عشرة الأولى 
من المرحلة البوذية في الهندء ومن المتعذر تحديد ما إذا كان عدم رغبة أحد 
قي آن بكرس بات لاط القلى الكاض بالتفاست راجيا إلى الشعور 
الواسع الانتشار بعدم قدرة العقل على حل المشكلات المتعلقة بالواقع النهائي 
الذي أصبح بالغ الوضوح في ذلك الوقت. أو ما إذا كان راجعاً للميول الأكثر 
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عملية للروح الشرقي خارج الهند. ولكن على الرغم من أن البوذية كطريقة 
حياة كانت قوية تعهدهاء أو أقوى مما كانت عليه» فإن ذروة الفلسفة البوذية 
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العوامش 


(1) المهاسنغيكا a)نط‏ ع«دsةطةN‏ : وفقا للتصورات التقليدية فإن أصحاب هذه المدرسة الذين يعني 
اسمهم حرفيا أتباع النظام العظيم أو المجلس» قد انفصلوا عن البوذيين الآخرين في القرن الثالث 
قبل الميلادء فيما ربما كان الانقسام الأصلي للبوذيةء وتركز تأكيدهم على مجتمع آكثر انفتاحاً 
وعلى نمط أقل تشدداً من أنماط الانضباط ورؤية ميتافيزيقية محددة لبوذاء وتشدد لا على بوذا 
التاريخي» وإنما على بوذا التجاوزي» آي الذي يتجاوز العالمء ويخاطب البشرء لكنهم لايدركون 
حديثه» إلا بحسب درجة نقاء كل منهم. (المترجم). 

(2) الارهاتية pطئ٤ A1‏ يترجمها عبدالحميد سليم في كتاب «فلاسفة الشرق» لتوملين بالقدسية. 
(المترجم). 

(3) بوذيستفا 802۸18۸11۸۷۸ : المعنى الحرفي هوبوذا المنتظر. آو الشخص الذي يمضي في 
طريقه إلى آن يكون بوذا حيث وصل إلى مرحلة ما قبل الاستنارة وغدا وعداً بأن يكون بوذا. 
ويمكن القول بأن المقدمة الجوهرية لمثال البوذيستفا الأعلى هي ضرورة أن تتم في نفس المرءء 
عملية توليد لفكر الاستنارة وحتمية الوفاء بالتعهد بآن يغدو المرء هو نفسه بوذاء متخليا عن 
الدخول إلى النرفاناء ليظل في العالم. مادامت هناك مخلوقات يتعين إنقاذها من المعاناة. (المترجم). 
(4) الفيبهاشكا )نه انه : مدرسة البوذيين الذين يقيمون صرح تصوراتهم على أساس الواقعية 
المباشرة. (المترجم). 

(5) السوترانتيكا a‏ )نامةه : مدرسة بوذية تقوم على الوافعية الانتقاديةء وكما يوحي اسمها 
فإنها تركز على الأجزاء الأخيرة من النصوص البوذيةء ويرد القائلون بها مدرستهم إلى آنانداء 
وهم من آتباع بوذا المقربينء وهذه المدرسة على جانب كبير من الأهمية لأن ما ذهبت إليه من آراء 
كان مقدمة لمدرسة فيجنانفادا. (المترجم). 

(6) المدهياميكا «)نسهرطهة" : إحدى آبرز مدارس البوذية الماهايانيةء وتتميز بوقوفها موقفا 
وسطاء بين الواقعية والمثالية في الفلسفة البوذية. (المترجم). 

(7) اليوجاكار| a : Yoga‏ مثالية في البوذية الماهيانيةء عرفت بهجومها النقدي الحاد 
على المدارس البوذية الأخرى. (المترجم). 

(8) ناجارجونا Naja‏ : يعد من آبرز المناطقة الهنودء وعلى الرغم من ن المؤلف يرجح ازدهاره 
في القرن الثانيء إلا آن هناك من يقول بازدهاره في القرن الثالثء وتحاول تعاليمه وتعاليم 
تلميذه المقرب ارياديفا ۸٠٠٠۷‏ إقرار موقف وسط بين الاتجاهين المتطرفين المتمثلين في الوجود 
والعدم» أو الإيجاب والسلب» وذلك من خلال الكشف عن الطبيعة المتناقضة للفلسفات المختلافة. 
وذلك دون أن يتخذا موقفا يتسم بالجمود. (المترجم). 


تندرج المضامين الفلسفية الرئيسية للتعاليم 
الأ خلاقية ۔ الدينية للبوذية فى مذهبى 
الاای اغد دد اتان ا کا 
وكل من هذين المذهبين يدعمه بدور. مبداً 
النشوء المعتمد على غيره (باتيكا ساموبادا 
«(Paticca Samuppada‏ والذي وفقالهفإن كل 
ماهو موجود یتغیر على نحو مستمر ویعتمد على 
كل شيء آخر. والفارق الأساسي بين مذهبي 
«اللانفس» و«الزوال» هو أن المذهب الأول يشير 
إلى لا جوهرية النفس. بينما المذهب الثاني يشير 
إلى لا جوهرية الأشياء في العالم. ويفترض كل من 
المذهبين بصورة مسبقة نظرية النشوء المعتمد على 
غیره: 

ومع تطور البوذية. خضع مبداً النشوء المعتمد 
على غيره لتفسيرات مختلفة» ثم استخدمت هذه 
التفسيرات لدعم النظريات المختلفة الخاصة بلا 
جوهرية الأشياء والنفس. ويمكن دراسة الفلسفات 
البوذية الأساسية بالقيام آولا ببحث النظريات 
المتعلقة بالنفسء ثم النظريات المتعلقة بطبيعة 
الأشياء في العالم. وفي هذا الفصل سنبحث وجهات 
النظر المختلافة حول النفس. 
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1 د اباد ىء ا لر تيسبة: 

يعتمد الدواء الذي أوصى به بوذا لعلاج شرور الحياةء على تحليله 
لأسباب هذه الشرور. فقد أوصى بالطريق النبيل ذي الشعاب الثمانيء لأنه 
هو ما تمس الحاجة إليه لاقتلاع أسباب المعاناة من جذورها. ولا شك أن 
عبقرية بوذا الدينية هي التي مكنته من تشخيص أسباب المعاناة ووصف 
الدواء المناسب» ولكن كلا من اكتشاف أسباب المعاناة ووصف الدواء الشافى 
فد ع اة اتاد اة الى كان ااا اها 

والتعرف على أن للمعاناة أسبابها يعكس فهما للعلاقات بين الأحداث 
والأشياء في العالم» وينعكس الفهم البوذي لهذه العلاقات في نظرية النشوء 
الغتمد غلى غيره (باتيكا ساموياد) التى تذهب بصورة شرببية إلى القول 
إن كل ماهو كائن يعتمد على شيء آخر. وصياغة هذه النظرية هي على 
النحو التالى: 

BASE‏ موجوداء فإنه يصبح شیا ما. 


طبيعه النفس 


2۔ من نشاة هذا ينشا ذاك. 

5 کی هدا اء ات ¥ بعك ما 

4 متى توقف هذا توقضف ذاك. 

ماف اتد من اعات وتوا ا او ام غلل شرن ا 
ملافا فل فين هة االكرة هى تخل غي 

أولا: ذا کان کل ماهو کائن معتمد على آخرء فإن ذلك يعني استبعاد آي 
نوع من السببية يتخذ شكل الخط المستقيم . فليست هناك كائنات مستقفلة 
وة عن وجو كافات جاب وغلى سيل الذال: دان فكرة الذائية الي 
اا ا ای و ا ا ا 
نة اكرن ارق مع ى مره عل لاحي كر لا می ا 
A ESN N LO a‏ 
TT‏ 
نحو متزامن بلا بداية ولا نهاية. 

ثانيا: كنتيجة للاعتماد المتبادل من قبل كل الكائنات» ينتج أنه مامن 
کات وک ق می فل اکر و ووا اقات حى فسا على 
کک ا اک ل کون کد بک دای 
البعضن الاي وقهادل اقاي واتار رك جاب من جراتب هته )لميا 
ارقش ك الراب ااك ها 

ا اکر ا ا ا او کل کیره 
المفهومين العاديين للزمان والمكانء وهذان المفهومان يعتمدان على موضع 
اا اك اة ودروا واا اا ومن ا ر ا مر 
eA Ua aa Nga eg E‏ 
کان با خر وگن رفا ابطر اهن الام مك فاك كاقات اة 
ا ع ا ا و ا ا ع ا ا ا ا 
على الآخر. وللواقع طبيعة العملية التطورية, آما «الأشياء» فهي مجرد 
تجريدات» ومن هنا فإنها بدورها ينبغي أن تندرج في فة المجردات لا 
اک و کاو روو کک 

نايعا الت رات اة اة خا قفا إن اكرون تالت من هيان 
گاماة: وسس طا لی تجو هسي كان من لمكن ريت الأفياء انت تشكلن 
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الكون تعريفا مناسبا. ولكن عندما يعتبر الكون منتميا إلى الطبيعة التطورية. 
فإن التعريفات لا تغدو ممكنةء ذلك أنه كائنا ما كان ما قد يعرف فإنه 
سينتمي إلى المراحل الماضية من التطورء وليس إلى واقع التطور الراهنء 
وفضلا عن ذلك فإنه بسبب ترابط كل شيء فإن تعريف شيء معينء يتضمن 
تعریف کل شيء آخر. 


2 الخشو ء التايح و عجلعة الصير ور ة: 

تجنب البوذيون المفهوم الطولي للزمان والمكان» ورسموا على نحو بارع 
الحلقة المتصلة واللامتناهية للتطورات التي تشكل الواقع» وذلك باستخدام 
شكل العجلة. وتمثل عجلة الصيرورة (البهافكارا ١)ءه۷ه81)‏ الجوانب الكبرى 
للمسار المتصل الذي يشكل من ندعوه» عادة» بالشخص.» وهي في جوهرها 
تطبيق لنظرية النشوء التابع (أو المعتمد على غيره) على المسار الذي يشكل 
النفس» وتمثل محاولة لإيضاح أسباب المعاناة. ومراحل الصيرورة التي 
تشكل الشخص الذي يتعرض للمعاناة تمثل عادة على نحو ماهو موضح في 
الرسم الماثل بين يدي القارىء. 

يرمز إلى المعاناة (الدوخا" a‏ ))() في دائرة الحياة التي تصورها 
العجلة بالشيخوخة والموت. ولا يعني ذلك أن الدوخا تتمثل في الشيخوخة 
والموت فحسب» وإنما بالآأحرى بما أن هناك علتين مرهوبتين بصفة خاصةء 
فإنهما تخدمان أغراض التحليل على نحو جيد بتمثيل كل شرور الحياة 
وعللها . والآن يطرح التساؤل: علا يعتمد الشيخوخة والموت؟ والإجابة هي 
أن الموت يوجد اعتمادا على نشاة الميلادء ذلك أن الموت يتبع الميلادء كما 
يتبع الليل النهارء وبغير ميلاد لن يكون هناك موت والميلاد لن يحدث مالم 
تكن هناك «قوى الصيرورة» (بهافا 812۷3) تتيح الميلاد . وبدورها فإن «قوى 
الصيرورة» تعتمد فى وجودها على التشبت بالحياة والتمسك بهاء فالتشبث 
والتمسك لا يمكن أن يوجدا من دون الرغبةء والرغبات تعتمد على الإدراكف 
والإدراك يتبع الانطباعات الحسيةء التي لن تكون ممكنة دون أعضاء الحواس 
الست. وتعتمد الحواس الست بدورها على العقل والجسم (ناما. رويا 
)Naa - R4‏ ولكن إعمال العقل والجسم يعتمد على الوعي» والوعي يعتمد 
على دوافع الفعلء ذلك أن الوعي هو على نحو جلي نشاط» ودون الدافع 


طبيعه النفس 


للفعل لا يمكن أن يكون هناك وعي» وهذه المراحل والتطورات والأنشطة 
كلها التي تشكل حياة الفرد لا يمكن أن تنتمي إلى النفس إلا لدى وجود 
الجهل. والجهل بدوره يعتمد على العناصر السابقة في الداثرةء وهكذا 
تمضي الدائرة بغير بداية ولا نهاية. وكل مرحلة أو عنصر تجلبه بلا هوادة 
مراحل أو عناصر آخری» تجلبها بدورها مراحل آو عناصر آخریء» ویشکل 
نشوء وسقوط,» عناصر الوجود المختلفة المسار المتصلء الذي لا ينتهي» 
والذي يشكل الواقع. والبشر واقعون في قبضة هذه الدائرةء إذ يولدونء 
ويعانون» ويموتون» ويولدون» ويعانون ويموتون مرة بعد الأخرىء والحياة 
تجلب الموت» والموت يجلب الحياةء حيث إنهما ليسا إلا مرحلتين في العملية 
الأبدية. 

وعلى الرغم من أن كل العناصر التي تشكل كاثنا ما متداخلة ومترابطة 
وتشكل عملية واحدة مستمرةء فإن عنصر الجهل ينظر إليه عادة باعتباره 
السبب الجذري للعمليات التي تسبب المعاناة. وبالتالي فإن عجلة الصيرورة 
يمكن كذلك تفسيرها من خلال البدء بالمعاناةء ثم نحصلها في نظام أبعد 
في المستقبل. وعندما يتم القيام بذلك» فإن الصور المنعكسة تكون على 
النحو التالي: الجهل يجعل دوافع الفعل ممكنةء ودوافع الفعل تجعل الوعي 
ممكناء وهذه العناصر معا تجعل نظام العقل والجسم ممكناء وفي حضور 
العقل والجسم فإن استخدام الحواس الست يغدو ممكناء الأمر الذي يجعل 
الانطباعات الحسية ممكنةء وهذه الأخيرة تجعل الإدراك ممكناء وهو يفضي 
إلى الرغبة في تحقيق ما يتم إدراكه أو في تجنبهء والرغبة تفتح الطريق 
أمام التمسك بالحياة والتشبث بها في جوانبها المختلفة. الأمر الذي يتيح 
بدوره قوى الصيرورةء التي من دونها لن تولد النفس» ودون ميلاد النفس لن 
تكون هناك معاناة. 

ومن المعتادء لدى التعليق على عجلة الحياة وإيضاحهاء أن تقسم العناصر: 
إلى عناصر متعلقة بالحياة الراهنةء وعناصر متعلقة بالماضي» وعناصرمتعلقة 
بالمستقبل» بحيث يعتبر الجهل ودوافع الفعل أسبابا من الماضي» وينظر إلى 
الميلاد والشيخوخة والموت على أنها نتائج تقع في المستقبل. وتشكل العناصر 
الأخرى وجود الفرد الراهن. ولكن هذا التقسيم إلى ماض وحاضر ومستقبل 
هو تقسيم مضلل إلى حد ماء ففي نهاية المطاف إذا كانت النفس تنتمى 
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حقا إلى طبيعة التطورء فليست هناك خطوط حادة تفصل بين 
الماضى والحاضر والمستقبل» ذلك أن الماضى والحاضر والمستقبل لا تنطلق 
E E a a a)‏ 
الطبيعة التطورية للواقع. 

ويمكن إدراك هذا في يسر من ملاحظة أن من نسميه بالشخص ما أن 
يولد حتى يبدا في الموت» ومسار العمر الذي يصل إلى ذروته في الموت كان 
قد بدا بالفعل أثاء الحمل. ولكن في الإطار نفسه فإن مسار العمر والموت 
هو أيضا جزء من عملية الحمل والميلاد . وقد يقالء في الواقع» إن الجهل 
بهذا المسار وما يعقبه من تقطيع التطور إلى شرائح ۔ ينظر إليها على نها 
مستقلة إحداها عن الأخرى ۔ يكمن» أساسا في قرار التشبث والتمكن 
اللذين يفضيان بصورة حتمية إلى المعاناة وذلك يعني أن الفرد ليس» على 
الدوام» على انسجام مع الواقع. 

تنشا التقسيمات إلى ماض وحاضر ومستقبل من تبني وجهة 
نظر متعسفة تنظر إلى الواقع كمالو كان مجزاً إلى قطع أو آشياء 
متميزة ومنفصلةء لا النظر إليه على أنه عملية مندمجة لا تتجزاً. 
ولكن تقسيم الصيرورة إلى اثني عشر عنصرا تمتلها العجلة يمثل 
كذلك وجهة نظر تعسفيةء فهناك في الواقع عدد غير محدود من 
العوامل التي يمكن التمييز بينها في مسار التطور الذي يشكل الفردء 
دونما وجود خطوط واضحة للفصل بينهاء ومن هنا فإن قائمة العناصر 
هذه لا ينبغي النظر إليها باعتبارها قائمة كاملة من عناصر الواقع المنفصلة. 
وإنما يتعبن بدلا من ذلك النظر إليها على آنها محاولة لإحداث انتقال من 
موقف يجزىء الواقع» ويجعل من الممكن التشبث والتمسك بهء إلى موقف 
متسق مع التدفق المستمر للواقع. والموقف الأخير لا يمكن آن نتمثلهء في 
ذاته على نحو مناسب تصورياء ذلك لأن المنظور التصوري بآسره يعتمد 
على موقف قوامه أن الواقع ينتمي إلى طبيعة الوجود أكثر مما ينتمي إلى 
طبيعة التطورء ولا يمكن للتصورات أن تكشف» على نحو مناسب» إلا عن 
الواقع الساكن. غير آنها يمكن آن تشير إلى (ولا تعبر عن) نوع آخر من 
الواقع. 

وإذا حرصنا على عدم النظر إلى صورة الواقع» التي تمثلها عجلة 
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الصيرورة. على آنها الكلمة والحقيقة الأخيرةء فيما يتعلق بهذا 
الموضوعء» فإن هناك مزالق أخرى يتعين على المرء تجنبهاء لدى تأمل رمز 
العجلة هذاء فسوف يكون من السهل الانزلاق إلى الاعتقاد بأن البوذية 
عدمية بصورة أساسيةء إذا توصل المرء إلى تأويل خاطىء لأسباب المعاناة 
وسبيل إزالتها. فإذا كان الشيخوخة والموت يتبعان الميلادء وإذا تم وقف 
الميلاد فإن الشيخوخة والموت سيتم وقفهما. ليس هذا ما كان بوذا يقوم 
بتعليمه؟ «ارصدوا العناصر التي تعتمد عليها المعاناةء وأزيلوهاء وسيجلب 
هذا إزالة المعاناة». 

صحيح أن بوذا كان يقوم بتعليم الناس أن إزالة أسباب المعاناة ستؤدي 
إلى إزالة المعاناة. ولكن لا ينبني على هذا أنه ذهب إلى القول إن اللا وجود 
هو طريق اللامعاناة.ء فحق E‏ الأمر على علاقة من الناحية الشكلية 
لبدا لنا بوضوح أن تعليم الناس أن اللاوجود هو السبيل إلى اللامعاناة هو 
خُلف محال ۵دوط۸ء ومن ذا الذي سيستجيب لهذا القول كسبيل إلى 
الخلاص؟ ويوضح لنا التاريخ أن البوذية قد رحب بها مئات الألوف من 
الأشخاص على امتداد قرون عديدة كتعاليم منقذة. وإذا لم يكن بوذا قد 
قام بتعليم العدمية فما الذي قام بتعليمه؟ وبناء على «عدم ماذا» سيحدث 
عدم المعاناة9 من الضروري للإجابة عن هذا السؤال تأمل المفهوم البوذي 
الخاص بطبيعة الشخص. 


3 د وقف مجلة الصيرورة: 

ی ا ع کو ا کو ا کا ا کت 
ا ا ا ری که اا ا ااا ن اة 
هة ال فن افون هات دك دا6 اورا د 
Ne NO a AA‏ 
ا کی ا اا کک ی ای کی وک 
چسمي آوذزتی آقوم باصلاخ ذهتی» إن هدم الدات. او آلانا هی انت 
قب الها ااا على ت مان اا ا اتور فد اى 
ا ی ا ت ار هوه هوام ا ی اغا 
أقه اغات وهن الى أا لى كن عاف دات هن ورانا اة 
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تكون هناك معاناةء ذلك أن المعاناة هي داثما معاناة ذات» وهي دائما تنتمي 
إلى شخص ما. 

ما أساس الاعتقاد السائد بوجود ذات . أو نا هذا هو السؤال الذي 
يكمن في قرار التحليل البوذي للذات» الذي يتم القيام به لانتزاع 
التي تعتمد عليها المعاناة من جذورها. إن نظرية الأناتا ۸٠٠٠١‏ تشير إلى 
اللا ذات أو إلى الأنا التي تنعتق من المعاناة ويتم الوصول إليها بالتغفلب على 
التعلق ب «الأنا». وعلى نحو ما قال بوذا: 

«من هنا أقول إن تاتاجاتا ماةعة1ا٠1‏ قد حقق الخلاص» وتحرر 
من التعلق» بقدر ما في كل تخيل أو إتارةء أو تفكير متباه حول الأنا أو 
أي شيء يتعلق بالأناء وتلاشىء» أو توقف» أو تم التخلي عنه»ء والتنكر 
له». 

ولكن من المؤكد أنه لآمر ينطوي على مفارقة بالنسبة لآي شخص أن 
يقول إنه ليس موجودا. ومن الجلي أن القول: «إنني لست موجودا» لا يعني 
طرح آي شيء على الإطلاقء حيث إن هذه الملاحظة تنفي ذاتهاء حيث إن 
الكائن الذي لا وجود له ليس بمقدوره طرح أي شيءء والكائن الموجود 
سيؤكد الوجود بالإدلاء بالطرح. وبالتالي فإن الطرح البوذي القائل إن 
النفس لا وجود لها لا يعني أنه ليس هناك وجود فردي» او ن الشخص لا 
وجود له. 

ويبدو معقولا آكثر أن ننظر إلى ملاحظة مثل «إنني لست 
موجودا» باعتبارها محاولة لجذب الانتباه لقول آخر سيقوله المرء. 
فعلى سبيل المثال قد يذهب المرء بصورة معقولةء إلى القول إنني لست 
موجودا كجوهر مستقل عن العمليات التي تشكلني . وهذا ليس حديثا عن 
وجودې بذاته ۴٥٠٣٣‏ ونما هو حدیث» عن وجودي باعتباره «کذا وکذا» 
وهذان أمران مختلفان أتم الاختلاف. 

والحديث البوذي الذي يدور حول اللاذات هو طرح عن عدم النفس 
باعتبارها «إضافة إلى» أو «جزءا من» العناصر المختلفةء التي يقال عادة 
إنها تنتمي إلى الذات. وهو» بوضوح» ليس طرحا عن عدم العناصر التي 
تشكل الشخص الفردء وهذا واضح من رد بوذا على السؤال الذي طرحه 
فکشاجوتا“ حول ما إذا كانت لدى تاتاجاتا نظريات خاصة (عن طبيهة 
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الذات). حيث کان رده كالتالي: 

دان تاٹاجاتا ۔ یا فکشا ۷۰1 متحرر من کل النظریات» لكنهء يا فكشاء 
ركف رفي ية الإدراك الحم كيف ا ركيت زفي ية 
E E, EE EE ES RE‏ 

ويكشف هذا الرد عن أن بوذاء بدلا من بحث النظريات المختافة الخاصة 
بجوهرية النفس,» ألقى نظرة طويلة ومتعمقة على مايكون الشخص, ولم 
جد شیا عقليا راذا أو جدنيا زائدا: يمكن أن تشير إليه كلمة «التفس» 
وبالآأحرى لدى تحليل الأمر بدا واضحا أن الشخص يشكله عدد كبير من 
العمليات» وهذه العمليات يمكن تجميعها معاء لكي نريح أنفسناء على النحو 
الذي أشار إليه رد بوذا عن السؤال الذي طرحه فكشا جوتا. ويمكن بصورة 
تخطيطية تقديم هذا التحليل للشخص على النحو التالي: 


العمليات البدنية (روبا Rup‏ ) 


(Vedanta ily)  ساسحاللا الث ت‎ 


الادراك الحسي (Sana ilu)‏ 
س العمليات الذهنية 


(Sankhara Ilرlخi)‎ Jعفll دوافع‎ 


(Vinnana lili) الوعى‎ 


ا ا ف ل 
عملية أو أخرى من هذه العمليات. وما من شخص يقوم بآي نشاط لا 
ينتمي إلى مجموعة أو أخرى من هذه المجموعات. ولكن إذا لم يكشف 
تطيل القخصض هن آى شىء آ خر غير هته المجمرهات الخمس من العمليات. 
فآي أساس هنالك للقول بوجود مكون آخرء هو النفس أو «الأنا»؟ إننا نقول 
عادة إن الجسم أو العادات أو الأفكار الخاصة بشخص ما «تنتمي إلى 
تفن وكا فير إلى فة وا اة آتى ماه ملوك هتالف ماك اده 
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العمليات. غير آنه من الواضح لدى التحليل أن تلك طريقة في التعبيرء ولا 
يمكن النظر إليها كبرهان على وجود نفس بالإضافة إلى المجموعات التي 

ومن الممكن الآن أن نكون آكثر وضوحا فيما يتعلق بما يقصد على وجه 
الدقة بنظرية الأناتا ۸٠٠١‏ أو اللاذات» التي تنكر جوهرية النفس. فهذه 
النظرية تنكر وجود النفس فقط عندما ينظر إلى كلمة «النفس» باعتبارها 
شيئًا ما يضاف إلى مجموعة العوامل التي تشكل الشخص. ونظرية «الأناتا» 
لا تنكر وجود نفس. عندما ينظر إلى كلمة «نفس» على آنها تشير إلى 
المجموعات الخمس التي تشكل الشخص وحدها . وهكذا فإن مذهب «الأناتا» 
ينكر وجهة النظر التي تقول إن النفس هي جوهر مستقل عن العمليات التي 

وإذا وضعنا هذا التفسير لنظرية الأآناتا فى ذهنناء أمكن أن نرى أن 
تقر افو اام اال على 5ا ووو اناد اة الس رو 
لا علاقة لها بالعدمية. والجهل الذي يتعين القضاء عليه هو الجهل الذي 
يتمثل في العيش كما لو أن النفس موجودة فوق. وعلى نحو يتجاوزء مجموعة 
العمليات. والاقتناع بآن هناك نفسا جوهرية هو السبب الجذري للمعاناة. 
فهذا الاقتتاع يسفر عن الموقف الذي يكمن في أعماق التعلق بالعمليات 
المختلفة بالنفس» ويجعل هذا التعلق ممكنا. وهذا الجهل هو الذي يسمح 
بالتعلق. ومن ثم يجعل المعاناة ممكنة. 

ومن المهم أن نلاحظ أن العمليات في حد ذاتها ليست قابلة للمعاناة 
فالنفس وحدها هي التي تعاني. وبسبب الجهل فإن النفس تعتبر موجودة 
ومرتبطة بالمجموعات» والآن عندما تتغير المجموعات من حيث علاقتها 
بالنفس تحدث المعاناة. 

ومن ناحية أخرى فإنه إذا لم تولد الذات فلا يمكن أن يكون هناك تعلق 
بالمجموعات. وهذه المجموعات ستواصل تدفقها على نحو يتوافق مع الطبيعة 
التطورية للواقع. وليس هناك توقف لهذا التدفق المستمرء حتى إذا رغب 
المرء في القيام بذلك. ولكن الذات آو «الأنا» تحتاج إلى أن تولدء تحتاج إلى 
أن تنشاً أو تصحو. ومن صحوة هذه الذات تنشا المعاناةء ولدى وقف تلك 
الذات ومنعها من الصحوة سيتم وقف المعاناة. 
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ويوضح هذا في الاعتبار فإن عجلة الصيرورة يمكن تأملها على النحو 
التالي: يحل الشيخوخة والموت بنفس ما لأن هذه النفس تولد» وهي تولد 
لان هناك تعلقا بقوى الصيرورةء وهناك تعلق بقوى الصيرورة لأن هناك 
تشبثاء وهناك تشبث لأن هناك رغبة. والشعور يفضي إلى الرغبةء وهو 
کن س ا ای اا اعات الح ةو كى عاد هناك 
تعلقا بأعضاء الحس. والتعلق بأعضاء الحس ينبني على التعلق بالوعي» 
الذي ينبني على التعلق بدوافع الفعلء الذي ينطلق من الجهل. 

ولدى تآمل عجلة الصيرورة في نظام ينطلق إلى الأمام» فإن التفكير 
يكشف عن آنه بغير الجهل لن يكون هناك تعلق بدوافع الفعل» ولا تعلق 
بعمليات الوعي» ولا تعلق بالذهن والجسم» ولا بأعضاء الحس» ولا 
بالاتطباعات الحسية ولا المشاعن ولا عمليات الوق ولا القشبث والتمسكف 
ولا قوى الصيرورةء ولن تكون هناك عندثذ ذات تولد» ولا نفس تطعن في 
السن وتموت. 

ومن المهم أن نلاحظ أن العمليات المختلفة ستستمر دونما انقطاع 
وإزالة الجهل لن تغير ذلك. ولكن العمليات لن تسبب المعاناة إلا بسبب 
الموقف الخاطىء حيالهاء وهو موقف يخلط بينها وبين سواها بتجزئة الواقع. 
وربط هذا الواقع المجزاً بالنفس التي يعتقد في غمار الجهل أنها موجودة». 
والتعلق بالمجموعات وليس المجموعات ذاتها هو الذي يجلب المعاناة. 

وقد أوضح بوداجهوزا" (400م) الفارق بين مجموعات العمليات 
ومجموعات التعلق على النحو التالي: 

«المجموعات» اصطلح عام بينما اصطلاح «مجموعات» التعلق يحدد 
تلك المجموعات التي تقرن بين الحرمان والتعلق. 

ثم بعد الإشارة إلى عزمه تعليم الناس الفارق بين المجموعات الخمس 
ومجموعات التعلق الخمس» يواصل القول: 

«تنتمي كل صورة كائنا ما كانت» إلى مجموعة الصور. وجميع الإحساسات 
كاتنا ما كانت» وكل إدراك حسي كائنا ما كان» وجميع الاستعدادات المسبقة 
(دوافع الفعل) كائنا ما كانت وكل وعي كائنا ماكانء هذه ۔ أيها الكهنة ‏ 
دى ا لحمو عات الخفن» 

وهو إذ يميز بين المجموعات باعتبارها كذلك والمجموعات على نحو ما 
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ترتبط بذات» يقول: 

«... تلك المجموعات الواقعة في قبضة التعلق هي مجموعات تعلق». 

ويمضي بوداجهوزا في إيضاحه للتمييز بين المجموعات ومجموعات 
التعلق إلى القول: 

(عندما تكون هناك صورة» يها الكهنةء فإنه من خلال التعلق بهذه 
الصورةء من خلال الاستغراق فيهاء ينشاً الاقتناع المتمثل في مثل هذه 
العبارات «هذا ملكي هذا هو أناء هذه هي ذاتي». عندما يكون هناك 
إحساس» عندما يكون هناك إدراك حسي» حيثما كان هناك استعدادات 
مسبقةء عندما يكون هناك وعي ۔ أيها الكهنة . فإنه من خلال التعلق بالوعي» 
من خلال الاستغراق في الوعي» ينشاً الاقتناع «هذا ملكي» هذا هو أناء هذه 
هي ذاتي». 

ويوضح هذا التمييز بين مجموعات الوجود» ومجموعات التعلق (التعلق 
بمجموعات الوجود) السر في أن التعاليم البوذية القائلة إنه للتخلص من 
المعاناة فإن النفس ينبغي انتزاعها من جذورهاء لا علاقة لها بالعدمية. 
ولكنها اة قط باتشهاء على نتاج الجهل» ومجموعات العمليات التي 
تشكل الوجود لا يتعبن القضاء عليها. وإنما النفس المتخيلة على نحو زائف 
هي وحدها التي ينبغي القضاء عليهاء والسبب في أن هذه النفس الزائفة 
ينبغي القضاء عليها هو آنها تجعل من الممكن حدوث التعلق بالمجموعات 
التي تشكل أساس كل صور المعاناة. ودون هذه الذات» النفس الزائفةء التي 
لا تعدو أن تكون من خلق الجهل فحسب» لن يكون هناك تطلع إلى الماضي» 
ولا تحسر على ماضاع» ولن يكون هناك تطلع إلى الأمام نحو المستقبلء ولا 
بكاء على ما لم يقبل بعد. ودون هذه الذات . النفس فإن الحياة يمكن أن 
تعاش بكامل إملاء اللحظة الراهنةء دونما تمييز ولا تقسيم ولا تعلق. ومن 
هنا فإنه ما أن يزال هذا الجهل» فإن الحياة سيعثر عليها كاملة وتامة على 
نحو ماهي عليه تماما. 

وهذا الإدراك لكمال الحياة وتمامها يتم التعبير عنه بصورة جميلة في 
ملاحظة قالتها امرآة فى الخامسة والعشرين من عمرها تدعى يايكو 
إیواساکي 4س1 e‏ حققت الاستنارة بعد خمسة أعوام فقط من 
الانضباط والتأمل. وفي رسالة كتبتها إلى أستاذها هارادا ۔ روشي 544e‏ 
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- يعود تاريخها إلى 27 ديسمبر ۱935 قالت: «في استطاعتك أن تقدر 
كم يرضيني» إلى أبعد حد» أن أكتشف. أخيرا وبإدراك كاملء آنني بحالتي 
الراهنة لا ينقصنی شیء..». 

أن اللقضن واتار الى الأمن وشاع ر اليح دة انكر الى رتت بها 
القلق الأساسي» الذي يشكل ساس معاناة معظم الاي قطن من فا 
الذات التي تتعلق بالعمليات المختلفة وتشبث وتتمسك في جهد يائس لحيازة 
الوجود. والسمة التي تميز الذات هي على نحو لا سبيل إلى إنكاره مجالدة 
من جل الوجود. إنھا لیست کائنا اکتمل بالفعلء كما نها ليست جانبا من 
جوانب عمليةء بل هي محاولة للوجود وتشبث به» تسعى إلى تجميع الواقع 
والسيطرة عليه بأسره. فلا عجب إذن أن إدراك أن الذات غير واقعية 
وآنها نتاج للجهل» يحرر المرء من الأسباب الأساسية للمعاناةء وهذا هو 
السبب فى أن مذهب الأناتا يعد واحدا من المبادى* الرئيسية للبوذيةء ذلك 
أن الاعتقاد بحقيقة النفس لا يتسق مع انقطاع المعاناةء الذي تهدف إليه 
البوذية. 


4 ۔ نظر یات اللا نفس: 

على الرغم من الإجماع السائد بين المدارس البوذية على أن مذهب 
الأناتا هو أحد التعاليم الأساسية التي قال بها بوذاء وأنه يحتل موقعا 
رئيسيا في رسالة البوذية. فقد ثار قدر كبير من الخلاف حول ما يسمح به 
مذهب اللانفس هذا على وجه الدقة وما لا يسمح به» وحيث إن مذهب 
الأناتا هو. على الأقل من الناحية الشكلية. نظرية سلبية تنفي وجود نظرية 
للنفس» وحيث إن من الممكن القول بالعديد من نظريات النفس. فلا غرو أن 
يوجد اختلاف حول آي نظريات النفس ينكرها مذهب الأناتا وآيها لا 
گرا 

وبالتالي فعلى الرغم من أن البوذيين يتفقون على أن مذهب الأناتا هو 
من التعاليم الأساسية والحقة التي قال بها بوذا . فإنه قد ثار خلاف كبير 
حول من يمكن الذي يكتب له الخلاص بالسير في هذا الطريق. وقد ترك 
وضع المجموعات الخمس التي تشكل الفرد التجريبي» ورفض الوجود 
المفترض لجوهر, بالإضافة إلى هذه المجموعات» تركا مسألة ما يميز 
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مجموعة من المجموعات الخمس عن الأخرى» وطبيعة الصلة بين الانطلاق 
على الطريق والتحول للاستنارة. مطروحا للنقاش. وقد طرحت هذه المشكلة 
نفسها باعتبارها مشكلة حادة» وبصفة خاصة بالنسبة للذهن البوذي» ذلك 
آنه ما لم تكن هناك وسائل لتمييز مجموعة من المجموعات عن الأخرى 
فلن يكون هناك أساس للتمييز بين شخص يراد إنقاذه وآخر. وفضلا عن 
ذلك فلن يكون هناك أساس للتمييز بين الجاهل والشخص المستنيرء ما لم 
يكن هناك نوع من الهوية أو الاستمرارية داخل كل مجموعة من المجموعات 
وإذا لم يكن من الممكن القيام بالتمييز الأخيرء فسوف يتبع ذلك أن بوذا لن 
يكون مختلفا عن الناس الغارقين في الجهل والمعاناة الذين يتوجه بحديثه 
إليهم. ومثل هذه النتيجة فيما يتعلق «بالواحد المستنير» (أي بوذا) لا يقبلها 
آي بوذي . 


5 د تحليل النفس (الذات) من منظور العناصر: 

درجت التأملات الفلسفية المبكرة عن الدارما ٣٣ط‏ أو تعالیم بوذاء 
في القسم الثالث من المجموعة الأصولية (شريعة بالي) للأعمال البوذية 
المعروف باسم «سلة أبهید ارما ۲ء )ه8 ۵٣۲٣‏ اط4 . ولم يكن مناط الاهتمام 
الرئيسي عند كتاب «الأبهيدارما» متمتلا في مسألة ما إذا كانت هناك 
جواهر أو نفوس آم لاء فقد افترضوا آن الوجود ليس منتميا إلى طبيعة 
الجوهرء وإنما هو بالأحرى يتمثل في تدافع مستمر من العناصرء التي 
أطلقوا عليها اسم «الدارمات .»01:۳7١‏ وكانت المشكلة بالنسبة لهم هي 
مشكلة تصنيف هذه الدارمات وتحديد العلاقات فيما بينها. 

ويذهب أحد التعاليم الأساسية الأبهيدارمية حول طبيعة النفس إلى أنه 
في صميم الوجود الفردي» وبدلا من جوهر دائم لا يتغيرء أو روح» هناك 
تيار من العناصر المتفردة. المتدفقة على نحو مستمر من الإإحساسء» والوعي» 
والشعور» ودوافع النشاط, والعمليات البدنية. وهذه العناصر المتحركة على 
نحو مستمر تؤدي إلى نشاة مظهر لنفس داثمة. ولكن هذا المظهر يتعين 
تجاهله» ذلك أن الفرد لا يعدو أن يكون قط آي شيء يتجاوز هذه العناصر 
المختلفة المتحركة. وفوق هذه العناصرء التي على الرغم من كونها مشروطة 
وعابرةء فإن الأبهيدارميين ينظرون إليها على آنها واقعية في نهاية المطاف؛ 
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فوقها يوجد عنصر النرفانا ة«ة۷إN‏ الذي يعتقد أنه غير مشروط» وغير 
عابر. وينظر إلى عنصر «النرفانا» بصورة شاملة باعتباره فوق الوصف 
والتعريف. ولكن عندما كان الفلاسفة يشعرون» بين حين وآخرء بأنهم 
مضطرون إلى قول شيء عنهء فإنهم كانوا يطلقون عليه وصف الجوهر غير 
القابل للتحديد للعناصر المختلفة المشروطة في وضع ساكن. والمنطق الكامن 
وراء هذا يمكن فهمه في يسر فحتى إذا استعصى التوصيف على الإدراك 
ا فق اا اضر الج وة ات وو الول 
النظر إلى الفناء التام كنوع من الخلاصء» فإن الفلاسفة قد نصوا على أن 
الخلاصء أو النرفاناء ينبغى أن يتمثل فى سكينة العناصر المشروطة. 

وهناك العديد من الات للعناصر الأتادة ترد في أدب الأبهيدارما 
موضحة التداخل بين هذه العناصر. وتختلف القوائم إحداها عن الأخرى 
بصورة عابرة. وغالبا ما تتداخل» ولكنها كلها تشير إلى أن العناصر الأساسية 
آو الدارمات» هي من طبيعة قوى العناصر آكثر منها من طبيعة الجواهر 
العنصرية. وباستخدام القياس آمكن آن يقال إن الدارمات تشبه بشحنات 
من الطاقة العنصرية أكثر مما تشبه بجزئيات من المادة الصلبةء وعلى 
الرغم من أنها هي نفسها مجردة من الخصائص الزمانية والمكانيةء فإنها 
بحركاتها وتداخلاتها تؤدي إلى نشوء العناصر المركبة أو العمليات» التي 
يمكن رصدها زمانيا ومكانيا. والفرد هو مركب من هذه القوى غير 
الشخصية» التي تواصل الحركة. 

وفيما يتعلق بالنفس» فإن السؤال الذي تطرحه الأبهيدارما هو: كيف 
تصنف الدارمات الأساسية التى تشكل الفرد؟ تتخذ مجموعات خمساء أو 
سکاندات کھط۵مهk؟‏ کفات E‏ للنفس التجريبيةء ثم تحلل هذه الفئات 
إلى مكونات جزئية أو دارمات كة ٣1۲ا‏ . وبهذه الطريقة تعد قوائم كالقائمة 
التالية: 

ا . المجموعة التي تضم العمليات البدنية (روبا ١م»٠۴)‏ تكونها دارمات 
الأذنء والعبنء والأنف» واللسان» والبشرة. والدارمات الملائمة للونء والصوت. 
والرائحةء والذوق» والاحتكاك. 

2. المجموعة التي تضم العمليات المتعلقة بالشعور (فيدانا 2«ةلء۷). 

3 العمليات المكونة لالإدراك وهي تترك عند هذه المرحلة دونما تقسيم.. 
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ولکن. 

ف امات اة رات القمل اترا عة وغي ر الواعية كارا 
4عمهS)‏ تقسم بطريقة تكشف الدارمات المكونة للادراك والشعور كذلك. 
والتقسيم يتم على النحو التالي: 

E E E E A 
ا ااه قارا اا د‎ 

بد كرات اة الان اتعاكة انات شه او دن 
الأشياء المرفوضة. القناعة. التسامح الشفقة.ء والتعقل. 

م مكوتات الرذاة: فاده اتقك الكل اتلاهالاة اكير الف 
الفاق المت ات رة :العش لخدام اتكراهية اتهانى: 

5 المجموعة المكونة لأنشطة الوعي تقسم إلى العناصرء أو الدارماتء 
المسؤولة عن فثات الوعي الثلاث: الطاهرء غير الطاهر, اللامتعين (أي 
ای یک نوکو هرا او فبر طافن: وال دی کات الرس 
ال وول ا ی آی ارا ا اک 
المختلفة المكونة للسانخارا .Sankhara‏ 

غير آن سيم الجمزعات اتخمن من المايات الى تقل الفرة, إلى 
il lao E E E a‏ 
مصنوعة»ء بمعنى آنها ليست مستقلةء وليس لها وجود في ذاتهاء وتعتمد في 
وجودها على شيء آخر. ومن هنا يمكن طرح هذا السؤال: مم تتخذ هذه 
e Sa NE Ek a a‏ 
تقسم إلى عدد غير معين (وربما لا حد له) من المكونات, أو اللحظات, التي 
Sa NaS ea ALLE ENS‏ 
النهائية قائم بذاتهء ودونما خصائص الكتلة أو الديمومةء ولكنها في مجموعها 
ممنؤولة عن خضائص الأشياء فى العالم. 

وها اليل لفن دمر كن النفى الد اة وال اة فا يجه 
في آي مكان ثر للذات أو الأناء وإنما توجد العناصر اللاشخصية وحدها. 
کی اران و رر سرو م لی کو یر ن اد 

وتا هق ما ادارا هذا مع اليم بوذا اة إنه 9 وجو 
لنفس في أي موضعء» وإن كل الدارمات هي بلا نفس. وأن الاستنارة تقتضي 
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التخلي عن كل تعلق بالأنا. فإنه لا يقدم كبير مساعدة فى فهم استمرارية 
وناکرا کین چک ان ور فا افال فف 
ذلك الشخص فى وشت لأحق وتكن ما لم يكن هذاا مكنا خإن التعائيه 
الفافاة ن الا فاص الأخراد مقدورهم كير ا لماناة كدو باد أهمية بائرة, 
الآ من الصح أن سير اسيا قد تم ديه لهت التقاط قى إطار 
القت أن تجن اهاضر ك اتصان كرد وها التصان االفردى بخ 
افا ف ا ای و ا 
دونما دوام. كما آنه يتيح كذلك التمييز ما بين اتصالا وآخر. غير أن 
الصعوبة في هذه الرؤية الخاصة بالاتصال الشخصي تكمن ضفي آنه ما من 
نبب ذف الات إئى كين ل هة الاتهان. وماك تو الذارات 
عى شي آخر رخاف القرى ارود عير اا فو هدو اک ن 
تا کل لوو مخوا إلا ااال اا کی 


6 د الرؤية الشخصانية: 

دفعت هذه الصعوبات التي واجهها تفسير الأبهيدارما لمذهب الأناتا 
البوذيين في مدارس فاتسيبوترايا وساميتايا ودارموتارايا وبهادرايانيا 
وتشاجنكا إلى القول إنه بالإضافة إلى الدارمات غير الشخصية هناك 
شخص (بودجالا ادعلد٥)‏ يمكن العثور عليه. وقد سعى هؤلاء البوذيون 
المعروفون بالشخصانيين (بودجالافادين «١4۷اهعل»P)‏ إلى الوصول إلى تفسير 
تعاليم الآناتاء التي قال بها بوذا ينسجم مع الاعتقاد السائد في النفس» ولا 
ينتهك في الوقت نفسه التعاليم الأساسية حول تخفيف المعاناة. 

وقد تم تمرف «الشخص» الذي قال به الشخصانيون باعتباره شيئًا 
حقيقياء في حد ذاتهء يعايشه الشخص المستنير. وهذا «الشخص» هو 
الذي يعلل إضفاء الطابع الفردي على العمليات بحيث يمكن تمييز الأشخاص 
الأفراد والأشياء المفردة الواحد من الآخر. وهو يجعل كذلك من الممكن 
حدوث الاستمرارية في داخل عملية مميزة ومتواصلةء بحيث إن نتائج 
أنشطة شخص بعينه تصبح حقا لذلك الشخص وليس لشخص آخر. 
و«الشخص» هو الذي يقدم عنصر الاتصال بين الفرد الجاهل والفرد 
المستتير. وهذا «الشخص» هو وسيط الأنشطة. وهو مسؤول عن تنسيق 
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أآنشطة العمليات الذهنية المختلفة المندرجة في المعرفة والفعل. 

وعلى الرغم من أن إضافة «الشخص» إلى الحقائق الواقعية غير 
الشخصية التي وضع الأبهيدارميون قوائمها قد جعل من الممكن التزام 
الطرق المألوفة. والمعبرة عن النظرة السليمة في الحديث عن النفس والتجربةء 
فإن الشخصانيين لم يكن بوسعهم إنجاز نظرية مقنعةء. ما لم يوضحوا 
الكيفية التي يرتبط بها هذا «الشخص» بالعناصر غير الشخصية»ء كما كان 
عليهم كذلك إيضاح أن وجهة نظرهم متسقة مع تعاليم بوذا الخاصة باللا 
نفس. وقد برهنت الصعوبة التي تكتنف إنجاز هاتين النقطتين على أنها 
ومع رزه اة الو اين هم اجب الاد الا 
بالنفس» لم يكن بوسعهم التوحيد بين «الشخص» والمجموعات نفسهاء كما 
لم يكن بمقدورهم القول إن الشخص داخل أو خارج المجموعات. وإذا ما تم 
التوحيد بين «الشخص» والمجموعات فإن ذلك لن يحقق كسبا يذكرء ذلك 
أن «الشخص» سيظهر ويختفي» عندما تظهر المجموعات وتختفي» وإذا تم 
التمييز بين الشخص والمجموعات, فإنه لابد من ربطه بها بشكل من الأشكالء 
ولكن ذلك ينتهك بوضوح تعاليم اللا تعلق التي يقبلها البوذيون جميعا. 

ما الذي يبقى كإمكان للعلاقة بين المجموعات و«الشخص؟ يقول 
الشخصانيون إن العلاقة هي علاقة تضايف ١٥ناة1ء۲۲٥٥‏ ويكتفون بالقول 
إنه لا يمكن إيضاحها على نحو أكبر في ضوء العلاقات الأخرى. وصعوبة 
هذا الطرح تتمثل في أن أحد المضايفات هو وحده المعروف» ذلك أنه 
اعتراف الشخصانيين أنفسهم يعد «الشخص» غير قابل للتحديد في كل 
جانب من جوانبه. ولكن إذا كان أحد عنصرين يعتقد أن بينهما تضايفا 
مجهولا تماما فليس هتاك أساس لمعرفة وجود تضانف: أو طبيغة هذا 
التضايف. إن كان له وجود . ويلجا الشخصانيون في محاولة من جانبهم 
لتجنب هذه الصعوبة إلى ضرب مثل: «الشخص» يشبه النارء التي ترتبط 
بالتضايف مع الوقود واللهب» فعلى الرغم من أنها توجد معا دائماء فإن 
النار لها واقع خاص بهاء يتجلى في طبيعتها كحرارةء والنار ليست هي 
نفسها الوقود» أو ألسنة اللهب. 

وتكمن صعوبة الأمثلة. بصورة عامةء في أنها بينما قد تصور معنى ما 
فإنها لا تبرهن على هذا المعنى. والصعوبة في هذا المثل بالتحديد تكمن في 
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آنه ليس واضحا في ذاتهء وبالتالي فهو حتى لا يدي إلى إيضاح المعنى. 
ركنتيجة تدك فإن النظرية الشخصاتية: التى ترد من بين كل النظريات 
البوية عن التتى بآفا الأقرب إلى وجهة النطرانارفة الراك ة لاط رة 
السليفة لا سو آن رن جرد إصرار تال الاد على آنه حيبت إذنا 
نتحدث عادة ونتصرف كما لو كان هناك شخص بالإضافة إلى مجموعات 
الحمليات اتتى تشكل الفرد: قان ذلك« الشخص ‏ لايد آنه موجود: على 
الرفم مو آنه تعن لمكن لرل عة أو كف برقط دة امات 


7 د ا لشفس ( جا ھی کڈ للف ) :Su cess‏ 

دقع عدم الرضا عن النظرية التي قال بها الشخصانيون في النقس. 
فلاسفة المهايانا إلى السعي للوصول إلى طرق لحل مشكلات الاستمرارية 
الشخصية. والاستتارة. دون طرح نظرية عن الجوهر. وبالنسبة لأشفاجوسا 
فإن «الشخص» أو البودجالا الذي قال به الشخصانيون قد حل محله 
التاتاتا 1۲1٤a‏ أو أخذ الشىء على نحو ما هو عليه كوع«طعس؟. وبالنسبة 
لفادسفة الذهيامكا كان الغوفاةا دة أو الفاغ هر الذي اضطل 
بدور البودجالا. ومن المهم أن نلاحظ هنا أن أخذ الشيء على ماهو عليهء 
والفراغ لم يتم طرحهما كنظريتين لتفسير الاستمرارية التجريبية للفرد. 
والمشكلة على نحو ما يراها فلاسفة المهايانا تضرب جذورها في محاولة 
فهم الاتصال بين الفرد التجريبي والفرد المستنيرء بين النفس الجاهلة 
والنفسن التى بلغت مرتة الترذانا بشحقيق امور نطففدة: ولم قفا ةة 
فعا قلق بار اجره الاسر اة ا كان شن اأشبول بضر 
شاملة أن ماهو تجريبي مركب» وغير حقيقي» وزائلء وينتمي إلى طبيعة 
الدوخا (المعاناة)ء وينبغي استئصاله لا تفسيره. ولكن إذا كان يرد لأولئك 
الأشخاص الذين توجه إليهم بوذا بعظاته أن تتحقق استنارتهم» فلابد أن 
قوام الأمر أنه على نحو ما موضع داخل العالم التجريبي لابد أن يوجد ذلك 
الذي لا ينتمي إلى طبيعة المركب والذي لا يستعصي فصله عن المعاناة. 
ولسوف یگون هذا کائنا ما گان۔ هو اذى سيشكل طيعة الشخص ال تير: 
والمشكلة التي تطرح نفسها هنا ليست مشكلة تحديد جوهر النفس التجريبية 
الجاهلةء وإنما هي مشكلة فهم جوهر النفس المستنيرة طبيعة بوذا نفسها. 
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وتتفاقم صعوية هذه المشكلة التي لا حل لهاء تقريباء من واقعة أن النقفس 
الجاهلة هي التي تحاول فهم النفس المستنيرة. 

ولا شك في أن تضخيم المشكلة التي خلقتها النفس الجاهلة في غمار 
محاولتها فهم النفس المستنيرة هو الذي دقع بالشخصانيين إلى القول إن 
الشخص غير قابل للتعريف بصورة تامة. ولكن كما يشير فلاسفة المهايانا 
فإنه إذا كان هذا «الشخص» غير قابل للتعريف تماماء فإنه لا ينبغي أن 
يسمى «شخصا» لأن الشخص شيء محدد ويمكن وصفه (على الأقل بصورة 
تقريبية). وإذا كانت طبيعة النفس المستنيرة تعلو على التجريبي والذهني 
فإنها لا يمكن أن تسمى بكلمة «شخص» أو بآي شيء آخر. وبتعبير آخر 
فإن النفس المستتيرة هي ماهي عليه فحسب» وبما آنه ما من شيء يمكن أن 
يقال عنه إنه على ماهو عليهء بدلا من محاولة جعله شيا محدداء فإن من 
الأفضل أن يشار إليه باستخدام اللا اسم «بما هو كذلك sیع«طعu؟S».‏ 

وقد اعترض فلاسفة مدرسة المدهياميكا كذلك إلحاق الاسم «شخص» 
أو «بودجالا» بالنفس المستنيرة. وكان اللا اسم الذي أطلقوه على النفس 
المستتيرة هو شوناتا ١د٠5‏ أو الخواءء ويغدو المدخل إلى ما كان يرمي إليه 
فلاسفة المدهياميكا واضحا من خلال السؤال الذي يعقب القول إن شيئًا 
ما خاوء أي «خاو مم». 

وكان ما يطرحه فلاسفة المدهياميكا هو أن «البودجالا 1aهعلں٣‏ الذي 
قال به الشخصانيون» خاو من الواقع. وقد جرى دعم الجملة الكامنة وراء 
هذا الطرح من خلال الوضعية القائلة إن كل ما يتم إقراره ذهنيا وعقليا 
ينتمي إلى طبيعة العقل لا الواقع. فالطروحات الذهنيية والعقلية تقوم على 
أساس تجزئة الواقع» وهكذا لا تمثل الواقع على نحو ماهو عليه» ومن هنا 
فإن مثل هذه الطروحات خاو من الواقع. والطرح الشخصاني القائل إن 
هناك «بودجالا» فوق مجموعات العمليات الخمس هو مجرد طرح خاو إذا 
کان يدور حول آي شخص محدد. ومن ناحية أآخرىء» فإنه إذا كان طرح 
«البودجالا» لا ينظر إليه على آنه طرح حول آي شيء محدد» فإنه لا يكون 
طرحا حول الواقع بصورة حقيقية. وإنما يمكن في أفضل الحالات النظر 
إليه على آنه طرح قوامه آنه حيث إن نظرية المجموعات تقوم على تجزئة 
الواقع. فإن هذه النظرية تحقق بالضرورة في إثبات وجود النفس الحقيقية. 
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ومن شأن وجهة النظر هذه أن تقترب من موقف مدرسة المدهياميكاء ولكن 
ليس هناك دليل على أن «البودجالا فیدیين» قد طوروا مثل هذه الوجهة من 
النظر. 

ووجهة نظر فلاسفة مدرسة المدهياميكا حول طبيعة الذات المستتيرة 
هي في الواقع «لا وجهة نظر»». فالمدهياميكا لا تقول باي وجهة نظرء 
وتتجنب التمسك بأي نظرية على آنها حقيقيةء وبأخرى على آنها زائفة. 
وتتفهم أن آي نظرية حول النفس من شأنها أن تكون أحادية وناقصة . وبلوغ 
الاستنارة سيكشف. مباشرة» عن سلام النرفانا ونعماها. وهكذاء فعلى 
الرغم من أن نجارجونا لديه نظرية عن النظريات الأخرى» فليست لديه 
نظرية عن النفس المستنيرةء وهو يعرف أن المفاهيم لا تستطيع الإمساك 


بهذا الواقع. 
8 النضس باعتبار ها وعیا: 


تنعل فلدسقة مد رة التوجاكارا محل نظرىة النودجالا ال خصانة 
نظرية الألايا ۔ فيجنانا «2٣2‏ زز۷-هرا۸ أو «الوعي ۔ البذرة». وطرحهم مفاده 
أن هناك وعيا دقيقا ومنتشرا إلى أبعد الحدود» يشكل آساس الوعي العاديء 
والذي انطلاقا منه يتطور الوعي العادي وإليه يعود. ويتيح هذا الوعي ۔ 
بالبذرة الاستمرار فيما بين آنشطة الوعي المطلوبة لإعطاء الاستمرار للنشاط 
العقلي للفرد كما أنه يقدم كذلك الرد على السؤال المتعلق بالصلة بين 
السير على الطريق وتحقق الإنقاذء ذلك أن جوهر النفس متضمن في هذا 
الوعي ۔ البذرةء وعندما يزال كل ماهو دنس وشرير من هذا الوعي الأساسي 
فإن «الدوخا» كلها سيتم القضاء عليهاء وتتحقق «النرفانا». 

ويمكن إدراك أنه لابد من وجود وعي ‏ بذرة» بحسب مايقوله فلاسفة 
اليوجاكاراء من خلال بحث طبيعة النشاط الواعي. ومن منطلق البناء على 
تحليل الأبهيدارما N‏ إلى تيار من اللحظات. 
أو نقاط الوعي. وفي بعض الأحيان يجري هذا التيار تحت السطح» وفي 
أحيان آخرى يبرز فوقه» على نحو ما يحدث عندما نكون واعين بالأشياء آو 
الأنشطة من حولنا. وحيث إن الوعي ليس بمقدوره الوصول إلى الصدا رة 
مالم يكن ماثلا في صورة كامنةء أو على شكل بذرةء فلابد أن قوام الأمر أن 
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هناك وعيا ۔ بذرة. وإلى هذا الوعي البذرة يمضي مايبقى من كل لحظات 
الوعي الماضيةء ومنه يجيء ساس الوعي الحاضر. 

وتحظى هذه النظرية بميزة تقديم تفسير «للكرما »K21١۳١‏ وحصول 
الفاعل على جزاء النتائج المترتبة على أفعاله والتناسخ (الفرد يولد ويموت 
مرات عديدة) التمييز بين فرد وآخر (بذور مختلفة) والصلة بين السير على 
الطريق وتحقق الاستنارة (نقاء الوعي . البذرة). 

ويرفض فلاسفة اليوجاكارا 0 النقد الذي توجهه مدرسة 
المدهياميكا «)ن«رطفة۷ والقائل إن كل الدارمات . بما في ذلك دارمات 
الوعي . غير واقعية بسبب الوصول عقليا أو حسيا من خلال تجزئة الواقع. 
وحجتهم في هذا الرقض هي أنه إذا نظر إلى الوعي باعتباره غير واقعيء 
فإن كل الحجج التي يبرهن فلاسفة المدهياميكا من خلالها على عدم 
واقعية كل الدارمات ستتهاوى من أساسهاء حيث إنها حجج ذهنيةء تنشاً 
داخل الوعي. غير أن فلاسفة اليوجاكارا إذ يرفضون عدم واقعية الدارمات 
خارج الوعي» فإنهم يتركون بلا ساس للقول بوجود الأفراد الآخرين» دع 
جانبا التمييز بينهم. والسبب هو أنه إذا كان الواقع الوحيد الذي يتم الإقرار 
به هو واقع الوعي الخاص بي» فإن آي وجود آخر لا يمكن أن يعرف إلا 
بمقدار مايوجد في وعيي فهي مسألة ستظل مجهولة إلى الأبد. 

وإلى جانب هذه الصعوية فإن فلاسفة اليوجاكارا يتعرضون لضغوط 
بالغة للبرهنة على صحة نظريتهم الخاصة بالوعي . البذرةء ففي نهاية 
المطاف قد توجد نظريات أخرى تتسجم مع التجربة العادية. وهناك فارق 
بين اقتراح نظرية محتملة عن النفس وإظهار كونها صحيحة أو تفوق كل 
النظريات الأخرى. ووفقا لنظرية الوعي ‏ البذرة فإن الوعي العادي ينشا 
انطلاقا من وعي . بذرة ويوجد فيهء ولكن انطلاقا من ماذا ينشاً الوعي ۔ 
البذرة؟ وفيم يوجد؟ إذا ماطرح شيء في معرض الرد على هذين السؤالينء 
فإنه يبدو أن الوعي ۔ البذرة ليس النفس المطلقةء وإنما مرحلة وسيطة في 
التحليل. ومن ناحية آخرى إذا قيل إن الوعي ۔ البذرة موجود بصورةء وأنه 
يوجد في ذاته فحسب. فإن من المتعذر فهم السبب في آنه لا يمكن أن يقال 
الشيء نفسه عن الوعي العادي. وهناك صعوبة إضافية هي آنه من منظور 
الوعي العادي وحده يمكن لأي شيء أن يقال عن الوعي ‏ البذرةء ومن هنا 
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فإن المزاعم التي تقال عن الوعي - البذرة هي نفسها غير قابلة. تماماء 
للاختبار أو التحقق من مدى صحتها. 

تكشف الصعويات التي تواجه هذه النظريات المختلفة التي تدور حول 
النفس عن بعض المشكلات التي تجري مواجهتها في غمار محاولة تقديم 
م ر دسج وم ال هي وهن الوا ان ار ن 
baas Nl a AE Ce aE‏ 
انتهاك ليد النشوء التابع آما المعتمد على غيره. وبالإضافة إلى ذلك فإنهما 
تواجهان المشكلات الفلسفية العديدة التى أشرنا إليها فيما سبق. ومن 
ناحية آخرى فإن وجهات نظر اق قاجا Asha‏ وفلاسفة مدرسة 
المدهياميكا التي ققدم اشامن ركسي الممارسات التي تشكل طررةة 
الحياة في بوذية المهاياناء لا توفر نظرية مخحددة بوضوح عن الفس. وييدو 
فة اله ا اء ججگم كرتوم قسن فاا الأكر ااا سح مدا 
انقو اقات ولك مذ الخة تما متم من أن كان لهم نة 
ا عاص يم رست اد كار هة يمون ولي اسانت مال 
هذه النظريةء وحتى قولهم إن كل وجهات النظر نسبية هوء في حد ذاتهء 
6 

ويبدو أن فلاسفة مدرسة المدهياميكا هم وحدهم الذين فسروا مبداً 
النشوء التابع باعتباره ينطبق على كل وجود يمكن تصوره. ونظر فلاسفة 
امار اراهن فى اكات اة ارخ اعا اة 
أو مطاتة ورنطوا كل وخود أخربهده الفتاأصضر الأساسية:آما فلا فة 
و لاا لبون رك ترو إلى الرعى اة راع ار ااا 
ومطلقاء وريطوا كل وجود آخر بهذا الواقع الأساسي. 

ف ا ا اق و و ا ت وة ا ات 
هيدا الفترو التا قفد فراكر لهم اسان رشا عليه ترات الخاد 
اا ر ا اا اا ا ف موا مایا ای ی که 
معه آنواع معينة من الوجود استثناءات» مما يسمح لها بأن تكون مطلقات 
في نسق فلسفي. والثمن الذي دفعوه لقاء رفضهم السماح باستشاءات هو 
اا و ر ا ا ا ی ان 
وجهة نظر. غير أن هذا الثمن يبدو ثمنا زهيداء فعلى نحو ما رأينا من 
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قبل» أقر بوذا كذلك بآنه ليست لديه وجهة نظر فيما يتعلق بالنفس. وفي 
حقيقة الأمر فإنه بالنسبة للبوذي الذي يمارس البوذية كطريقة حياة يعد 
عدم وجود وجهات نظر لديه تمثيلا لتقدم يعتد به على الطريق. لأن ذلك 
يقضي على إمكان التشبث بكيانات ذهنية محضةء كما يدل على اللا تعلق 
ا اهل ای مو دراو اة 


طبيعه النفس 
العهوامش 


(۱) آناتا 4 : اللانفس آو اللا ذات آو اللا جوهرء ومن منظور البوذية > يوجد في الإنسان 
جوهر خالد دائم يسمح بالروح» ويتم الوصول إلى ذلك بتحليل العمليات التي يتكون منها والوصول 
إلى ا لسن في مكراد هك الات مار زاك ار مرل ره كن أن جى باتك ارج 
(2) الزوال نہ۸ : اللا دوام وهو بحسب البوذية صفة أساسية لكل الموجودات. (المترجم). 

(3) الدوخا :٥)4‏ كلمة تشمل جميع المعاني المتضمنة في كلمات: المرض والشر والضيق أو 
السخط والنقص والداء أو العلة. والبوذية تؤكد أن الوجود الفاني يتسم كله بالدوخاء وتسعى 
للوصول إلى إزالتها. (المترجم). 

(4) فکشاجوتا 04ع :۷2cc1‏ اسم يرد في الكتابات البوذيةء مشارا إليه بآنه الرجل الذي سال بوذا 
عن طبيعة النفس أو الذات. (المترجم). 

(5) بودا جهوزا ٩10ع12ل8»0:‏ مفكر هندي» يعتقد آنه ازدهر في القرن الرابع الميلادي أو آوائل 
القرن انكام اليلانق فى إقان نة اكرافادية و اهر هة خاس كا لكين إلى 
الد او الطهارة رمو ادى لمت امب رة اليه فى مره (الترج): 

(6) سلة آبهید ارما )یه8 2٣۳2‏ 1اط : تسمى أيضا آبهيدارما بتاكاء وهي مجموعة النصوص 
الثالثة التي تشكل شريعة الثرافادا (أي طريق القدامى أو الكبار أو الشيوخ) في بوذية جنوب 
شر اا وی و وی ا و 

(7) بودجالا aاھعل۴u:‏ كلمة تعني صلا طبقة آو شريحة من الشخصية . (المترجم). 


طيته الواقح 


| د موجز لوجهات النظر اإختلفة حول 
الوافع: 

كما تشكلت النظريات البوذية بحسب تفسيراتها 
لمبدأً النشوء التابع» كذلك تأآثرت بهذا المبداء 
النظريات المختلفة عن طبيعة الواقع الخارجي. 
وكنتيجة لتقاسم المبدأً المشترك الخاص بالنشوء 
التابع» فإن النظريات البوذية عن العالم والنفس 
لها سمات معينة مشتركة: 

١‏ لا ينتمي آي من النفوس أو الأشياء الخارجية 
إلى طبيعة الجوهر. 

2 كل من النفوش والأشياء تشكلها عمليات 
قوى العناصر . 

3 الدوام لا وجود له سواء في الأشياء آو 
التفوس. 

4. الزمان والمكان ليسا خاصيتين محددتين 
لأي من الأشياء أو النفوس» حيث إن الزمان والمكان 
نسبيان للعمليات (التي هي بالفعل نسبية إحداها 
للأخرى). ومع ذلك» وعلى الرغم من هذا اللب 
المؤلف من المذهب المشترك بين كل المدارس» فإن 
هناك العديد من الخلافات بين وجهات نظر هذه 
المدارس حول طبيعة العالم الخارجي كنتيجة 
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للتفسيرات المختلفة لمبداً النشوء التابع. 

وى خي اوك اة فى لايم حر ية اتان 
الخارجى من خلال وجهات نظر مدارس «الفيبهاشكا مkنئةطVaib«‏ 
ال ا ا »Madhya mika اكیمایھدGا«و »Sautrantika‏ و«اليوجاكارا 
42 ». وترتبط أولی هذه المدارس» وهي مدرسة الفيبهاشكا بالبوذية 
المبكرةء أو الثرافاداء وقوام رؤيتها للعالم أن العناصر (الدارمات) التي تشكل 
العالم التجريبي هي ما يؤلف الواقع النهائيء وهذه العناصر تشكل المحتوى 
الأفاسي الربة وشم بقل اشر فى العجرة وحيك ته سن الت 
أن هناك عددا كبيرا من هذه العناصر النهائية. فإن ميتافيزيقا «الفيبهاشكا» 
يمكن أن تسمى بالواقعية التعددية. 

وى الرغم سن ان سدوا السرترا كا غاا ما بت ريطما با وة 
ES N‏ اوو 
الثرافادا والمهايانا. ويبدو من النظرة الأولى أن رؤية السوترانتيكا للعالم 
مماظة تماما لرؤية الفيبهاشكاء ذلك أن الرؤيتين كلتيهما تعددية وواقعية. 
غير أن هناك اختلافا مهماء حيث إن فلاسفة مدرسة السوترانتيكا يرفضون 
المفهوم القائل إن السمات الأساسية للتجرية العادية تشكل العناصر النهائية 
A E‏ کر ا ا 
على عناصر أخرى. لا تجري تجربتها بصورة مباشرةء ففي نهاية المطاف 
ينص مبدأ النشوء التابع على آنه ليست هناك کائنات أو موجودات» وإنما 
هتاك عمليات انطلاق نحو الؤجود:وهذه العمليات خعتمد إحداها على 
الآخري: وما من ية مها لها راق مسقل جاص بها ركن إذا كان الأمر 
كذلك.» فلابد آن العناصر الأساسية للواقع الذي تجري تجربته تفتقر كذلك 
إلى الواقع المستقل. وبناء على ذلك فإن فلاسفة مدرسة «السوترانتيكا» 
ونان الاصر ا امت اة 9 كيا ي ا و ا 
هي تقع فيما وراء مضامين التجربةء وتعطي لهذه المضامين النشوءء كما أن 
هذه المضامين هي التي تمتلها. 

يتخلى فلاسفة مدرسة المدهياميكا تماما عن الواقعية التعدديةء وهم 
إذ يتفقون مع فلاسفة «السوترانتيكا» في أن التفسير الصحيح لمبدا النشوء 
الع ل مع ب راتات الى تر روا حى او ماكر را 
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يقول بها فلاسفة الفيبهاشكاء فإنهم يمضون قدماء ويقولون إن العناصر 
الأساسيةء أو الدارمات» التي قال بها فلاسفة السوترانتيكا يكونون قد 
أسلموا هذه العناصر إلى عالم العدم» ومن المفترض أن العناصر النهائية 
للأشياء التي قال بها فلاسفة السوترانتيكا تمثلها مضامين التجربة العادية. 
ولكن بما أنه ليست هناك طريقة لجسم ما إذا كانت مضامين التجربة تمثل 
العناصر الأساسية آم لا فإن نزعة التمثل العقلي صوناه«هناه٤:ءءهامpءR‏ التي 
قال بها فلاسفة السوترانتيكا تكون بلا أساس. 

شدد فلاسفة مدرسة المدهياميكا على نسبية مكونات الأشياءء وقوام 
تفكيرهم في هذه النقطة هو أنه إذا کان ماهو موجود» کائنا ما کان معتمدا 
على شيء آخرء فليس من الممكنء إذنء تحديد بعض الموجودات (الدارمات) 
التي توجد أولا وهي مستقلة عن الموجودات الأخرى. والسعي للوصول إلى 
عناصر مطلقةء حقيقية في ذاتهاء هو سعي مضلل للوصول إلى مجرد 
وهم. وهي نتيجة للفشل في التغلغل إلى أعماق مبدا النشوء التابع» ذلك أنه 
يكذب التشبث بالرؤية الخاطّة للجوهر. وإذ كد فلاسفة المدهياميكا تشابك 
العناصر واعتماد أحدها على الآخر. ونسبيتها الجوهريةء غدوا مشهورين 
بنظريتهم الخاصة بالشونياتا ١۲ر««ط؟.‏ وكلمة الشونياتا تعني «الخواء». 
وتذهب نظرية الشونياتا إلى أن كل العناصر خاوية من الواقع المطلق» أي 
آنه لا وجود في ذاته ومن تلقاء ذاتهء فكل وجود معتمد على غيره» وكل 
موجود هو نسبي» لکل شيء آخر» ومعتمد علیه. 

وافق فلاسفة اليوجاكارا على أن الواقعية التعددية لم تكن متسقة مع 
نظرية النشوء التابع» وأنه لا يمكن القول إنه توجد في العالم عناصر وجود 
مطلقة ونهائيةء ومن ثم فقد كان فلاسفة المدهياميكا على حق في الإشارة 
النسبية الأساسيةء والاعتماد المتبادلء اللذين يميزان الواقع الخارجي. ولكن 
فلاسفة اليوجاكارا أحسوا بأنهم قد مضوا إلى آبعد مما ينبغي في توصيف 
«كل الوجود» بأنه نسبي» ومن ثم غير واقعي (بمعنی أنه لا يحظى بواقع 
مستقل) ذلك أنه إذا كان القول صحيحاء فإنه ينبني على ذلك أن وجود 
الوعي نسبي وغير واقعي أيضاء ولكن لو أن الأمر كان كذلك» فإن نتائج 
الوعي ستكون نسبيةء وغير واقعية آيضا. وحيث إن حجج فلاسفة 
المدهياميكا هي نتائج نشاط واع» فإنها ستكون نسبية وغير واقعيةء ولن 
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يكون هناك سبيل للحفاظ على وضعها. وبناء على ذلك فقد شدد فلاسفة 
«اليوجاكارا» على أن الوعي ينبغي السماح له بن يوجد في حد ذاتهء فهو 
وحده الواقعي بصورة مستقلةء وكل شيء آخر له واقع بالنسبة للوعي فقط. 

هنا دار فلاسفة «اليوجاكارا» دورة كاملة حول وجهة نظر «الفيبهاشكا» 
ففلاسفة «الفيبهاشكا» يحددون العناصر الأساسية للواقع الخارجي 
باعتبارها مطلقةء وكل شيء آخر له واقع نسبي لهذه الدارمات الأساسية 
فقط. وقد نظر فلاسفة «اليوجاكارا» إلى هذه العناصر باعتبارها نسبية 
للوعي» ومنحوا الوعي نفسه وضمية الواقع الأساسي والمطلق في النسق. 
وتعرق هذه الرؤية أن كل موجود, كائنا ما كانء يوجد بالنسبة للوعي وحده 
تعرف بالمثالية صدناهءل1. 

والفارق الرئيسي بين الواقعية والمثالية هو أن الواقعية تنظر إلى واقع 
الأشياء الخارجية باعتباره نهائياء وكل شيء آخرء بما في ذلك الوعي» 
نسبي آمام الواقع الخارجي. أما المثالية فهي تنظر إلى الوعي باعتباره 
نهائياء وكل شيء آخرء بما في ذلك الأشياء الخارجية, واقعي فحسب 
اة الراك ركت لر الها ةا ان کل شیو کاو ن 
الواقع . عن كل من الواقمية والمثاليةء في أنها لا تنظر إلى آي من الوعي أو 
الواقع الخارجي باعتباره نهائياء ومن هنا فإنها نسبية تامة دونما مطلق. 
والوعي والواقع الخارجي يقومان على أساس أنطولوجي واحد» فكل منهما 
لا يكون حقيقة إلا من حيث صلته بالآخر فحسب. 


2 د الو اقعية ا لقعد د ية : 

رفا اتسر اقفن ااي الد كل اسن اليرت افر وة دن 
العمليات التي تشكل الواقع تتآلف من عدد لا حصر له من العناصر, أو 
القوي اة اة ف حالة رة مر وه الان او 
الدارمات» هي القوى المطلقة في الكونء وهي المسؤولة عن كل ما يوجد. 
وهي توجد على نحو مستقل في طبيعتها الخاصةء وكل شيء آخر ينشاً 
اففمادا على فد لار اة و ار هن مرها الان القن 
فإنه يعتقد آنها واقعية بصورة مطلقةء ذلك أن لها نتائج تترتب عليهاء وهذه 
النتاتج هي العصىء والأحجار: والمواقدء والمقاعد... إلخ التي تشكل عالم 
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التجردة المألوفت. 

والعلاقة بين الدارمات الأساسية وعالم التجربة المألوف يممكن مقارنتها 
بالعلاقة بين النظرية العلمية الحديثة الخاصة بالمكونات الذرية للأشياء 
والإدراك القائم على الفطرة السليمة لهذه الأشياءء ورؤية الفطرة السليمة 
قوامها أن الموائد والمقاعد هي أشياء ثابتة ومعمرةء وهي من الصلابة بقدر 
ما يحلو لك القول» ولكن العالم يبلغنا بن مايدعى بالمائدةء ويعتقد أنه شيء 
ثابت ودائم. هو في حقيقة أمره مجوعة من القوى والعناصر في حالة 
حركة مستمرة. وهذا مماثل تماما للرؤية البوذية للدارمات باعتبارها المكونات 
النهائية للأشياءء فالبوذيون بدورهم يعتقدون أن أشياء الفطرة السليمة لا 
تعدو أن تكون مجموعات من قوى أكثر آولية بكثير في حالة حركة مستمرة. 
وبالنسبة للبوذيء كما هي الحال بالنسبة للعالم» فإن هذه الطريقة في 
النظر إلى الأشياءء لا تعني إنكار عالم الفطرة السليمة أو تفنيدهء أو إنكار 
أي من موضوعاته» فالعالم الواقعي موجود هنالك خارجاء وهو حقيقي 
على نحو ما يعتقد أي شخص آنه كذلك» ولكن واقعه تشكل بطريقة مختلفة 
عما يتم تصوره عادة. إنه في حقيقة الأمر مؤلف من مجموعات من قوى 
الا حر ا ا ی عا ر 

وقي غمار وصول فلاسفة الفيبهاشكا والسوترانتيكا إلى تصوراتهم 
الميتافيزيقية. قبلوا واقع عالم التجربة المألوف, لكنهم رفضوا فرض نظرية 
مجرد عن الجوهر على هذا الواقع. فالتجربة لا سبيل إلى إنكارهاء وماتجري 
تجربته ومعايشتهء كاتنا ما كان هو آمر واقعي» وإلا لما آمكن تجربته. 
ومعطيات التجريةء التي توضع في أهاب نظريةء يمكن تجاهلهاء عندما 
نركز الانتباه على الكيانات النظرية التي نفترض أنها تفسر التجرية. ورؤية 
الواقع من منظور الجوهر هي مثال بارز لذلك. فالتجربة في ذاتها وبذاتها 
لا تحمل معها قط معطيات عن هوية الأشياء ودوامها. والهوية والدوام 
وهما آمران أساسيان للرؤية الجوهرية للواقع» يتم فرضهما على معطيات 
التجربة كإطار تفسيري» وهذا الإطار هو الذي يرغب البوذي في رفضهء 
لأ اى معط هن هاون ار ها وده ارداق ا وة 
(اللدوام) هو في أساسه إنكار للرؤية الجوهرية للواقع. إنه إنكار لواقع 
العالم ك «جوهر» فقط, وهو يترك البد اكل الأخرى متاحة. فالبوذيون يقولون 
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إن الواقع يتألف من عمليات» لا من جواهر. 

أما السؤال: ما العملية؟ وكيف تشكل العمليات عالم التجرية اليومية؟ 
فهو موضوع آخر. ولكن من الجلي أن واقع العملية لا ينكره أحد. وقد 
اكتسب فلاسفة الفيبهاشكا والسوترانتيكا اسم «الواقعي» بسبب تأكيد 
واقع العملية. وهم بالإضافة إلى ذلك واقعيون «تعدديون» لأنهم يعتقدون أن 
العمليات التي تشكل الواقع تتألف من عدد هائل من العناصر المنفصلة 
والمتفاعلة. 


3 «الوجود: 

تحن د السمات الرئيسة لافقا فلاسفة والفيبهاشكا» 
و«السوترانتيكا» برفضهم لرؤية الوااقع من خلال الجوهر. وهي رؤية تمسك 
بها العديد من الفلاسفة الهندوسيين. وبصفة خاصة أولئك الذين ينتمون 
إلى مدرستي النيايا والفيشيشكا. والرؤية الجوهرية في الميتافيزيقا تؤكد 
واقع الوجود آكثر مما تؤكد واقع الصيرورةء حيث ينظر إلى الوجود غير 
المتغير على أنه آساسيء» ويتعين تفسير التغير والصيرورة فقي علاقتهما 
بهذا الواقع بأفضل طريقة ممكنة, وإذا تبين آنه ما من نظرية للتغير يمكن 
العثور عليها وتتسم بالاتساق مع الدوام والوجودء فرن التغير ينبغي إنكاره 
على نحو ما ذهب إليه فلاسفة أقدم عهدا في الهند (وبامنيدس"" في 
اليونان القديمة). 

ولإدراك ما ترفضصه ميتاضزيقا فلاسفة «آلفيبهاشكا» و«السوترانتيكا» 
من الضروري تمحيص الافتراضات المتضمنة في الرؤية الجوهرية. وتبنى 
الرؤية الجوهرية للواقع على قبول: 

ا ألدوات. 
الشمولية. 
الهوية. 
الوحدة. كخصائص أساسية لكل ماهو موجود. 

| يتمثل تأكيد الدوام في التشديد على ثبات وبقاء الأشياء في الكون. 
وفي إطار هذه الرؤية ينظر إلى السمات غير المتغيرةء وليست إلى السمات 
ا باعتبارها رئيسيةء ويصبح اللاتغير معيار الحقيقي. وكثيرا ما 
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يصحب قبول الدوام كخاصية رئيسية للوجود قبول خاصية الهوية. 

2 تشير الهوية إلى السمة الواحدة للأشياءء على الرغم من التغيرات 
الظاهرة. فعلى سبيل المثال قد يقول المرء في معرض تأكيد الهويةء إنه على 
الرغم من أن الجرو يكبرء ويصبح كلبا عجوزاء وعلى الرغم من آنه فقي 
غمار هذه العملية يتم استبدال كل الخلاياء فإنه يظل الحيوان الفرد ذاتهء 
ورغم التغيرات المختلفة فإن الكلب العجوز متحد مع الجرو الصغير في 
هوية واحدةء باستثناء ما يتعلق بالعمر. وغالبا ما يكون قبول الهوية مصحويا 
بول الشمول: 

3. يعني النظر إلى الوجود باعتباره متصفا أساسا بالشمول النظر إلى 
الاختاافات فى الأغباء اليجودة با عتارها أل اساسية من الت ابهات 
بينهاء فعلى سبيل المثالء وفي معرض تأكيد التشابهات تدرج حيوانات مختافة 
معا في فئة «كلب» على أساس الافتراض بأن هناك شيئًا مهما في كل منها 
تشترا فيه هذه الحيوانات جميعهاء على الرغم من الاختلافات القائمة 
على سبيل المثال بين النوع المسمى البودل ء1٠٠۴‏ والنوع المسمى سان برنار 
8t. Ben‏ . وهذا التشابه هو «كون هذه الحيوانات كلاباء» وينظر إليه على 
أنه هو نفسه موجود فيها جميعها في كل الأوقات في نطاق معين. وهذه 
الالماهية شاملة ومستقلة ساسا عن الزمان والمكانء ولدى قبول الشمول 
كخاصية أساسية من خصائص الوجود» يصبح من الممكن القول إنه على 
الرغم من أن هناك العديد من الكلاب المختلفة» بل وعلى الرغم من أن 
الأنواع تتطور فإن «ما يجعل الحيوان كلبا» لا يتغير. وهذا «الذي يجعل 
الحيوان كلبا» هو العنصر الكلي الشامل الموجود في كل الكلاب في كل 
O‏ 

4 عادة مايكون تقسيم او ا 10 ASE a a‏ 
وتتميز بأنها دائمة وفي هويةمع ذاتها على امتداد فترة من الزمنء عادة 
مايكون حضوا كذلك برل ورخ الأقيا العيرة فى بين الال 
يتآلف شيء جزء معين» لنقل إنه كلب» من العديد من الأجزاء. ولكن على 
الرغم من آنه يتآلف من العديد من الأجزاء. فإنه يظل شيئا واحدا. وإدراج 
العديد من الأجزاءء أو الجوانب» تحت عنوان «شيء واحد» هو المعنى المراد 
بوحدة الشيء. وعلى الرغم من أن اللحم ليس عظماء وأن الدم شيء ثالث 
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مختلف عنهماء وثلاثتهم مختلفون عن العادات والميول» وأن الكلب يتآلف 
من كل هذه الأشياء المختلفة (إلى جانب كثير غيرها) فإن من المفترض 
بصورة شاثعة آنها كلها شديدة الارتباط أحدها بالا خر بحيث إنها تشكل 
شيتًا واحداء هو هذا الكلب. وفي بعض الأحيان يترادف مبدأً الوحدة هذا 
مع مبدآي الشمول والهيةء ومن المعتقد آن السبب في أن الأجزاء المختلفة 
في الكائن الحي مرتبطة على نحو تشكل معه شيتًا واحدا هو آنها كلها 
تنتمي إلى الشيء الكامن ذاتهء أي المادة التي يعيش عليها الكلب. وبناء على 
هذه الرؤية فإن وحدة الأشياء وهويتها وشمولها تُعزى إلى مادة غير مدركة 
حسيا يعتقد آن الخصائص القابلة للإدراك الحسي للأشياء تكمن فيها. 

وإذا وضعنا في اعتبارنا المعالم الرئيسية للرؤية الجوهرية للوجودء فإن 
من الممكن الآن مناقشة وجهات النظر الميتافيزيقيةء التي قال بها فلاسفة 
«الفيبهاشكا»» و«السوترانتيكا» الذين كانوا مهتمين في المقام الأول بإنكار 
الرؤية الجوهريةء ورؤاهم الرئيسية هي على وجه الدقة نقيض الدوام 
والوحدة والهوية والشمول. فنقيض الدوام هو الزوالء ونقيض الوحدة هو 
التركيب» ونقيض الشمول هو الخصوصيةء ونقيض الهوية والانفصال 
والتمايز. 

وينظر إلى الوجود بأسره في الرؤية البوذية باعتباره زائلاء نظرا لكونه 
مؤلفا من جزئيات متمايزة ومنفصلة تندج في تركيبات مختلفة. وهذه 
الرؤية للوجود مشتركة بين فلاسفة الفيبهاشكا والسوترانتيكا الذين يشتركون 
كذلك فى وجهات النظر التالية: 

ا الجزتيات التمايزة التى فشكل الوجود هى «حركة لحظة من القوة 
A‏ 

2 و«حركات اللحظات» هذه في حالة تدفق مستمر. 

3. النشوء والتوقف كامنان في الوجود. 

4 معيار الوجود الحقيقي يتمثل في القدرة على إحداث النتائج» فما 
يمكن الإقرار بأنه حقيقي هو وحده الذي يحدث النتائج» ذلك أن الحقائق 
الواقعية تعرفة بنتائجها. 

5 . وبالطبع» فإن كلا من هاتين المدرستين تقبل المبداً البوذي الشاملء 
القائل إن عناصر الوجود مترابطة بحسب مبدأ النشوء التابع (باتيكا 
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سامبودا) قانون نشاة وتوقف عناصر الوجود. 

قل آن ترق الح المخد تاي اتون لاف ية مانن 
الترستن تمن الاه إلى ال فان زی لفات نة کے هدر آتروی؛: 
ويدور الخلاف الأول حول ديمومة الوجود ceہع)زx>٤ iE of‏ حیث يذهب 
اه الفهاف إلى اون ن زف اة رة فيان الروة 
الذي يشكل الراقع سيكون مستحيلا ما لم تكن كل لحظة موجودة فى 
الماضي والمستقبل كما هي موجودة في الحاضرء فهي مالم توجد في 
الاغى ان دار اة ارج الت س هام ار ك اي و 
الجلي آنها موجودة في الحاضرء ولكنها ينبغي كذلك أن توجد في المستقبل 
كی ر ف اال ادس الور الى م تر جت ن فان 
الصورة المبسطة على نحو كبير للوجود» في هذه الرؤيةء أن تكشف أن كل 
لحظة من لحظات الوجود لها جزء صغير من وجودها في الماضي» وجزء 
آخر صغير في المستقبل» والكتلة الرئيسية من وجودها في الحاضر. 

ور او ا و ا اا ن الاي راه 
ان جوا من اقات ف لا خرن لافار ا ره اقا وذنك 
على ساس أن: 

آ اتات اتی اة تو جو ا مکی نکی فى تما إل لحطاة 
LEE EN Ea‏ 

2 الماضي.» بتعريفه ذاته» قد مضى» ولم يعد له وجودء والمستقبل لم 
کل هه ك ان كن افظر إلى الاضي و اال اهارقا رات 

زود الف الا حول ك عاضر او لخطات الود اوا 
و ا ع فة اصرف الاسر ا دا دي 
معطيات التجريةء وتشكل أكثر السمات أولية لهذه المعطيات التي تجري 
تجريتها اللحظات النهائية لوجودهاء ولم يميز فلاسفة الفيبهاشكا بين 
سمات المعطى (الموضوع) كما هو في ذاته وسمات المعطى على نحو ما يقع 
في التجرية. ومن ناحية أخرى نظر فلاسفة السوترانتيكا إلى الدارمات أو 
التاسن الوا لى اها هى اها غير ف اح ی کاخ مال 
الزمان والكان وهي باعتبارها فشكل المكرنات الأساسية للوجود تد بناء 
على هذا شروط الزمان والمكان ولا يمكن أن توجد هي ذاتها في الزمان 
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ا ا اک لے ر ج راتا 
والمعطى المستقل عن الإدراك. نظر فلاسفة السوترانتيكا إلى الدارمات 
النهائية باعتبارها المكنات التي لا تدخل في نطاق التجربة, والمكونات التي 
A GS REE NEO E ES‏ 

زیروا ادت اقات بن داو فة الفع افا و ااسرا کا رل طق 
المعرفةء فمدرسة الفيبهاشكا هي مدرسة واقعية مباشرة. تمن بأن ماهو 
جود ره اک اغا ضرا موا ا ر ن تخر ما عه ا 
وليس هناك فارق بين ما يوجد وما يتم إدراكه على أنه موجود» ذلك أن 
الإدراك يتوافق على وجه الدقة ما يتم إدراكهء أمالم مدرسة السوترانتيكا 
ی و واا کی ما و ل دی ون اا رت 
الأشياء «مباشرة» على نحو ماهي موجودة في ذاتهاء ولكننا ندركها بصورة 
وفاش کو ا ا ی کات او ای 
ت عن الات الى ته را ر اهاط اها وال يةد 
اتارک ین کا اا و ون کے یه ت یی هتا میدن 
الصورة. فالصورة ليست هي الواقع ذاتهء وإنما هي تمثل الواقع لنا. وإذا 
كانت جيدة فإن المعلومة المصورة لا تتشوه» وتقدم لنا على نحو ماهي عليه 
كارن رقم ااك كان الصو ايمك هي ارا واا قىرا 
لتمثيل الواقع فحسب» وبالمثل فإن فلاسفة السوترانتيكا a)نامة۲هS‏ يعتقدون 
أن الإحساسات والمدركات الحسية في التجرية ليست وسائل لتمثيل الواقع 
یا ن آن اوسا ر اا کی افا خا د 12 
و اراق عاد فن نزات غل مدا على ر فهر هاضر اتن 
خلال هذه الوسائل. 


4 ۔ حجج ضد الجو هر : 

عندما ننتقل الآن لتناول الحجج التي استخدمها فلاسفة الفيبهاشكا 
والسوترانتيكا لتأبيد ميتافيزيقا التدفق المستمر والزوال التي قالوا بهاء 
فإننا نجد أن الحجة الإجمالية هي من نوع القياس الشرطي المنفصلء 
فالافتراض الأساسي هو أنه إما أن الرؤية الجوهرية للواقع صحيحة, أو 
أن الرؤية المناقضة . رؤية التدفق المستمر . هي الصحيحة. وبالتالي يوجه 
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الجهد الرئيسي نحو إظهار آن الرؤية الجوهرية لا سبيل للدفاع عنها. 

والحجج المستخدمة في تفنيد الرؤية الجوهرية للواقع هي حجج ضد | 
E‏ الهوية 3 الوحدة . 4 الشمول (أو الكليات). 

| تفترض الحجج الموجهة ضد الدوام ٠۲۳٤٣٤١۴‏ آن واقع شيء مایمکن 
اختباره من خلال تحديد ما إذا كان قوة قادرة على إحداث التغييرات أم لا 
ولا يمكن التسليم إلا بواقعية ما يمكن أن يعرف أن له نتائج. والتأييد 
الميتافيزيقي لهذا الافتراض مفاده أن السعي وراء الواقع النهائي هو سعي 
وراء الأسباب التي ليس لها نتائج. وعلى الصعيد الإبستمولوجي فإن هذا 
تدعمه واقعة أن المعرفة تمثل ثغييرا فى العارق» وما من شىء يمكن معرفته 
لأ يعدت يرا فى الارف زبالتالى إن من امهل إعراز مرك الوا 
لا تؤدي إلى إحداث تغييرات أو تكون لها نتائج. 

وبافتراض آن الفعل هو اختبار للواقعي (ذلك آنه ما من تغيرات يمكن 
التسبب فيها إلا بإحداث تغيير) فإنه يظل من المتعين إيضاح أن الدائم أو 
الباقي ليس نشطا ولا فعالاء ويمكن القيام بهذا عن طريق إيضاح أن كلا 
من طرفي القياس المنفصل التالي غير صحيح: أما اقل اة لحظي 
وكامل» أو آنه ممتد زمانيا. وفعل السببية لا يمكن أن يكون لحظيا وكاملا 
لآنه عندئذ ستفرز النتائج في الحال» ويغدو الواقع سكونياء باستشاء تلك 
اللحظةء وفضلا عن ذلك فإنه إذا كان الفعل لحظيا وكاملاء فسوف يتور 
سؤال عما إذا كان الدائم و الباقي سيوجد بعد لحظة التغيير الأولى آم لاء 
وإذا وجد فإنه سيحدث النتائج نفسها التي أحدثها في اللحظة الأولىء 
والأمر نفسه ينطبق بالنسبة لكل لحظة لاحقة. ولكن ذلك حخُلف محال 
uوA.‏ لأنه يسفر عما لا نهاية له من الأكوان الكاملة. وإذا واصل الدائم 
وجوده» بعد لحظة التسبب الأولى» ولكن ليس بوصفه سبباء فإنه فيما يبدو 
E aT‏ 
من شانه أن يجعل الباقي ث شيئين متعارضين» في وقت واحد» حيث إنه 
م ا ا آنه ليس من الممكن آن يوجد شيء 
مناقض لنفسه» فإن مثل هذا الواقع ليس ممكنا. 

والبديل للفعل السببي اللحظي والكامل هو الفعل السببي الممتد زمنيا. 
وهذه الرؤية لا يمكن الدفاع عنها كذلك. ذلك أنه إذا كانت والمسألة أن 
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السبب الدائم قد أدى أولا إلى «س» ثم «ص» ثم «ع»... إلخ فإنه يمكن 
التساؤل عما إذا كان «ص» أو «ع» قد تم إحداثهما بينما كان يجري إحداث 
«س» آم لا. وإذا كان الرد بالإيجاب فسوف نتبين آن كل النتائج كانت قابلة 
للظهور في وقت واحد. وأن هذا البديل لا يمكن تمييزه عن الوضع الأول. 
ولكن رذا لم يكن بمقدور السبب الأول أن يحدث النتائج «ص» و«ع».... إلخ. 
في أي وقت, ولنقل في الوقت الذي كان يتم فيه إحداث «س» فإنه سيستحيل 
على هذا السبب الأول أن يسبب هذه النتائج في آي وقت لاحقء لأن ما لا 
يقدر على إحداث نتيجة بعينها في وقت معينء لا يمكن أن يحدثها في آي 
وقت آخر. إلا بافتراض نشاط سببي آخر. وعلى سبيل المثالء فإن المرأة 
العقيم لا يمكنها أن تنجب طفلا الآنء ولهذا السبب نفسه»ء فإنها لا تستطيع 
أن تنجب طفلا في آي وقت آخر. 

قد يظهر اعتراض على حجة مدرسة السوترانتيكاء على ساس آنه 
بينما ليس بوسع الوقت ذاته آن يحدث مقدرة في السبب فإنه على الرغم 
من ذلك قد يسمح بحدوث تعديلات معينةء بحيث تغدو السببية ممكنة. 
فعلى سبيل المثال لا يمكن في بعض الأحيان لبذرة أن تتسبب في نمو نباتء 
ولكنها في بعض الأحيان يمكنها ذلك والسر في ذلك هو أن الزمن يسمح 
بتغييرات معينة في الأوضاع التي تمكن البذرة من التسبب في نمو النبات 
في وقت بعينهء على الرغم من عدم تمكنها من ذلك في وقت آخر. ولكن 
هذا الاعتراض يدور حول مسألة التسبب بكاملها ولا يواجههاء ذلك أنه إذا 
تم التسليم بأن الزمان نفسه لا يسبب الأشياءء فلا يمكن التسليم بأن 
الزمان نفسه لا يسبب الأشياء. فلا يمكن التسليم بأن الزمان يجلب معه 
تعديلات» ذلك آن التعديلات ليست إلا تغييرات أو نتائج» وهكذا فإنه 
يقتضي وجود سببية آخرىء» ويثور السؤال نفسه حول إمكان هذا التسبب. 
وحتى إذا تم التسليم بأن الأمر يحتاج إلى تعديلات معينة في السبب» فإن 
النجاح يكون حليف الحجة البوذيةء لآن ذلك إقرار بأن السبب قد تغير. 
ولكن إذا كان السبب قد تغيرء فإن هناك إذن شيئين حقا: السبب السابق 
للتغييرء والسبب اللاحق له. والتسليم بأن الجوهر يتغيرء فيما يحدث النتائي 
هو إنكار للدائم وإقرار بضروب مختلفة من الوجود في لحظات مختلفة 
وهذا متفق مع مبداً الزوال الذي يرغب البوذيون في مساندته. 
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2 . تنطلق الحجج الموجهة ضد الهوية رانا«ءل1 من خلال محاولة إظهار 
أن هوية الأشياء هو أمر وهمي. ويذهب أنصار رؤية الواقع من خلال 
الجوهر إلى أن الشيء يظل في هوية مع نفسه» على امتداد فترة من الزمنء 
بافتراض أن الشيء يواصل على نحو طبيعي الوجود» ولم يتم القضاء عليهء 
أو تغييره» من خلال القوى الخارجية والعنيفة. ولكن هذا الافتراض باطل. 
ذلك أنه ما لم يكن الشيء معرضا بصورة طبيعية للتغير والتوقف, فإنه ما 
من شيء يمكن أن يجلب التغير والتوقف لذلك الشيء» فعلى سبيل المثال 
عندما تنال قوة كضربه عصا على جرة» فإن هذه الجرة تتحطم» ولكن ليس 
بوسع المرء القول إن طبيعة الجرة أن توقد في هوية مع ذاتهاء دونما تغييرء 
إلا أثرت فيها قوة خارجيةء ففي نهاية المطاف ما لم يكن النشوء والتوقف 
ينتميان إلى الجرةء كجزء من طبيعتهاء فإنه ما من شيء يمكنه التسبب في 
وجودها وتحطيمها. وما لم يكن التحطيم كامنا في الجرة فإن ضربات 
العصى لن تعني شيئًاء وستواصل الجرة وجودها. ولكن طبيعة الجرة هي 
أن ضربات العصى تتيح المناسبة لتوقفها عن الوجود, وإذا لم يكن الآأمر 
راجا إلى ضربة عصاء فإن مناسبة آخرى ستصاحب تحطم الجرةء فليس 
من طبيعة الجرة أن توجد في هوية مع نفسها إلى الأبد. 

وتبدو السمة الوهمية للهوية جلية تماما في حالة تقدم كلب ما في 
العمر. فمن الواضح آن قوام الأمر ليس أن الكلب يمضي دونما تغيير لعدة 
سنوات ثم عند وقت محدد يشرع في التقدم في العمرء فعملية التقدم في 
العمر تبدآً عند الحمل بالجروء ولدى ميلاده يكون قد تقدم في عمره 
بصورة كبيرة. والتقدم في العمر ليس إلا تغييراء هي مزيج من عناصر 
التوقف والنشوء. ووهم الهوية يقوم على أساس تصورات تعسفية معينة 
فعندما نحدد عناصر معينةء ونلاحظ توقفهاء فإننا نحزن إزاء الشيخوخة. 
والتحللء والموت الكامن في الأشياءء وعندما لا نركز على توقف المناصر 
ذاك. وإنما نشود العناصرء فإننا نبتهج حيال الميلادء والحياةء والشباب. 
ولكن في حقيقة الأمر فإن النشوء مرتبط دائما بالتوقف. والتوقف مرتبط 
داتما بالنشوءء والموت والميلاد جزءان من عملية واحدة. واتخاذ موقف معين 
حيال جزء من العملية هو الذي يفضي إلى الغثيان واليأس» من ناحيةء أو 
البشر والابتهاج» من ناحية أخرى. والحقيقة هي أنه ليس هناك هويةء 
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وإنما هناك نشوء العناصر المستمر وتوقفها فقط. 

3. تقوم الحجة الموجهة ضد الوحدة رانلا على أساس استحالة معرفة 
«كل 4 ءامط»». وبحسب الرؤية الجوهرية فان موضوعا مثل المائدة. على 
الرغم من كونه يتألف من العديد من الأجزاءء إلا آنه من المعتقد أنه كل 
واحد. وتنطلق حجة السوترانتيكا ضد هذه الرؤية من خلال إيضاح أنه 
ليس من الممكن معرطة الكل. فعلى سبيل المثال ليس من الممكن رؤية المائدة 
كلهاء وإنما تتم رؤية جزء صغير منهاء ويمكن لمس جزء صغير فقط... إلخ. 
وعادة ما يتم تفسير هذا بالقول إن جانبا واحدا من المائدة كلها تتم رؤيتهء 
وآنه بالانتقال إلى آلوان مختلفة من المنظور يمكن للمرءء على التعاقب» أن 
يرى المائدة كلها . ولكن هذا التفسير لا يعني في أحسن الأحوال سوى أن كل 
ما ستتم رؤيته هو «أسطح» مختلفة للمائدة. ولن يكون من المستطاع رؤية ما 
وراء سطح المائدة على الرغم من أن المائدة يفترض أنها تتألف مما هو أكثر 
من مجرد السطح. وحتى إذا آمكن رؤية ماهو أكثر من السطح فإن هذا 
التفسير لن يكون مقنعاء لن الإدراكات البصرية المتخلفة المتحققة من ألوان 
مختلفة من المتطور لا نحمل معهاء في ذاتها إدراك أنها تنتمي إلى كل 
واحد. ومن الممكن تماما آن يكون كل إدراك مختلف. إدراكا لشيء مختلف 
فليس هناك شيء في الإدراك نفسه يضمن أنه ينتمي إلى الموضوع ذاتهء 
الذي تنتمي إليه الإدراكات الآأخرى ومن هنا فليس هناك أساس للقول إن 
هناك ضروبا من الكل تتألف من أجزاء مختلفةء وكل ما يمكن القول به هو 
الإدراكات» وبما أنه ليس هناك أساس صحيح لربط هذه الإدراكات في 
إطار ضروب من الكل» فإن «الواحدية كعمد 0» المفترضة للأشياء لابد أن 
تكون وهمية. وكما أن الفيلم لا يعدو أن يكون حقا صورا ثابتة متتابعة 
فكذلك الواقع لا يعدو أن يكون عناصر متتابعةء وكما أن المرور المتتابع 
للصور الثابتة يؤدي إلى ظهور فيلم متحرك واحد متتابع بآسره» فكذلك 
ظهور العناصر واختفائها الذي لا يتوقف يتولد عنه ظهور وحدة أشياء 
بأسرها. غير أنه في الواقع فإن لحظات الوجود لا تعدو أن تكون «حركة 
لحظة» من القوةء تظهر وتختفي» معتمدة كل منها على الأخرى. 

4 تقوم الحجة الموجهة ضد الكليات ءادءإم۷نه! على عدم قابلية مثل 
هذه الكيانات لأن تعرف. فهوية شيء ما مع غيره» كالتشابه التام بين مائدتينء 
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من خلال كونهما مائدتبن» يعتمد على افتراض «مائدية sعمءاطة1»‏ كلية. 
فكيف يمكن لكيان كلي واحد آن يوجد في العديد من الكيانات المتباعدة 
تباعدا كبيرا في الزمان والمكان وألا يتأثر تماما بما يحدث للكيانات الأخري 
التي يوجد فيها؟ وفضلا عن ذلك إذا وجدت متل هذه الكيانات الكلية 
فكيف يمكن معرفتها؟ وحتى أنصار الرؤية الجوهرية يقرون بأن الإدراك 
هو إدراك الجزئيات هتاه . وهم لتفسير إدراك الكيانات الكلية يفترضون 
نوعا من الإدراك المزدوج» حيث يتم أولا إدراك الجزئي» ثم يأتي إدراك 
الكليء كنوع من النسخة اللازمانية واللامكانية للجزئي. ولكن ليس هناك 
دليل على هذا النوع من الازدواج في الإدراك» وبالتالي فإن فلاسفة مدرسة 
السوترانتيكا يتبنون موقفا قوامه أن الكليات» التي تنسب إلى الواقع لا 
تعدو أن تكون بناءات منطقية مفروضة على الواقع الذي هوء في كل جانب 
من جوانبه» جزئي . 

وبالإضافة إلى قيام فلاسفة السوترانتيكا بالدفاع عن موقفهم بشكل 
غير مباشر. عن طريق المجادلة ضد وجهة النظر المعارضةء فإنهم يدعمون 
موقفهم بالقول إن مشكلات معينة تنشاً كنتيجة لمحاولة تفسير الواقع نسقياء 
يمكن حلها بسهولة آكثر بتبني رؤية التدفق المستمر للواقع. ولا شك أن 
المشكلة الأساسية أمام الفيلسوف الميتافيزيقي هي مشكلة التغير. وإذا 
سلمنا بالتغير» فسوف يبدو أن الدوام يتعين كذلك الإقرار بهء لأن التغير 
هوء باستمرارء تغير شيء ما إلى شيء آخرء كما هي الحال عندمما تتغير 
ورقة شجرة خضراء لتصبح حمراء. والشيء الذي يتعرض يتعرض للتغيير 
ورقة الشجرة ۔ لا يتغيرء ولكن بعض خواصه تبدو للعيان (اللون الأحمر) 
وبعضها يختفي (اللون الأخضر). 

والزعم بوجود واقع دائم هو موقف يصعب الدفاع عنه» على نحو ما 
رأيناء من خلال الحجج السابقة. ومن ناحية أخرى فإنه إذا تم إنكار التغيرء 
فإن الميتافيزيقا بأسرها تغدو غير متسقة مع تجريتنا الأساسية والمباشرة. 

ولكي يتم الدفاع عن القول إن الواقع في تدفق كاملء ولا يتعرض إلا إلى 
التغيير فحسب» دون آية آثار للدوام أو البقاءء فإن من الواضح أن البوذيين 
ليس بمقدورهم التفكير في التغيير باعتباره تبديل شيء دائم يكمن في 
أساس الخصائص المختلفة للأشياء. والواقع أنه ليس بمقدورهم قبول أية 
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مفاهيم مألوفة للسببيةء ذلك أنه ما من شيء يبقى وقتا طويلا بما فيه 
الكفاية ليحدث نتيجةء وما يحلونخ محل السببية هو قانون النشوء التابع أو 
المعتمد على غيره» الذي وفقا له فإن الكيانات والعناصر «يحل أحدها محل 
الآخرء ولا يتسبب أحدها في الآخر». وقانون النشوء التابع هو قانون 
للارتباط بين اللحظات» ولكنه ليس قانونا للارتباط السببي» ولو أنه كان 
قانونا للارتباط السببي» فإن لحظة واحدة في سياق ممتد ستكون سببا 
للحظة التي تليهاء وسيكون من الضروري أن تعزى الاستمرارية الزمنية إلى 
اللحظات» على نحو مافعل بعض فلاسفة الفيبهشكا . ولكن نسبة الاستمرارية 
الزمنية إلى اللحظات يعني القول بنوع من الدوام. 

وبإحلال قانون النشوء التابح محل قانون الارتباط السببي يجد البوذيون 
أنفسهم في وضع يمكنهم من تفسير ظهور الاستمرارية والامتداد الزمني 
اللذين يميزان بميزان رؤية الفطرة السليمة للواقع دون التخلي عن زوال 
الوجود . فهناك تغير مستمر. دونما دوام» لأن التغير هو «إحلال» لحظة من 
لحظات الوجود محل آخرى. وإحلال اللحظات يحدث بسرعة تبدو 
كالاستمرارية والامتداد الزمني» وهذا المظهر الزائف هو الذي يشكل أساس 
المزاعم الخاطئة حول الدوام والهويةء والبناءات الذهنية من مضمون 
اللإدراكات تتولد عنها الوحدة والكليات الظاهرية. 

وكما شارت هذه الحجج» فإن فلاسفة مدرستي الفيبهاشكا 
والسوترانتيكا يتمسكون بموقف ميتافيزيقي مختلف تماما عن الرؤية 
الجوهرية. ويذهب أنصار رؤية الواقع من منظور الجوهر إلى القول إن 
الواقع يحظى بدوام يفوق ما يبدو آنه يحظى به»ء ويذهب البوذيون إلى أن 
الأشياء لا تحظى بالوحدة التي يبدو أنها تحظى بها. ويقول أصحاب 
نظرية الجوهر إن هناك تغيرا في الأفرا أقل ما ييدوء لناء ويقول البوذيون 
إن هناك تغيرا أكبر. ويعتقد الجوهريون أن هناك» في عالم الواقع. 
قدرا من التشابه (الكلية) أعظم مما يبدو لنا. ويعتقد البوذيون أن هناك 
قدرا أقل مما يبدو . وهكذا فإن نظرية الفيبهاشكا والسوترانتيكا توجز 
في القول إن القول يتآلف من عدد لا حصرله من القوى اللازمانية 
EN‏ التى تظهر وتختفى بصفة مستمرةء معتمدة إحداها على 
الآأخرى. 
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5 المعرفة: 

نظريات المعرفة التي تكمن خلف الآراء الميتافيزيقية التي قال بها فلاسفة 
مدرستي الفيبهاشكا والسوترانتيكا تختلف فيما بينها أتم الاختلاف. وعلى 
الرغم من آن هؤلاء الفلاسفة يجمعون على أن الواقع يمكن معرفته على 
نحو ماهو في ذاته وبالتالي فهم یصنفون کواقعیین. لا کمثاليين. إلا أنهم 
يختلفون في الكيفية التي يعرف بها الواقع. 

هناك وجهتا نظر رئيسيتان ممكنتانء فيما يتعلق بمعرهة الواقع. ووفقا 
لوجهة النظر الأولى فإن الموضوعات الخارجية تعرف على نحو ماهي موجودة 
في ذاتهاء فليس هناك فارق بين ماهو موجود. وما يعرف آنه موجود . ووفقا 
لوجهة النظر الأخرى فإن كل ما عرف في آي وقت مضى هو مضمون 
الوعي» وليست هناك طريقة لإيضاح أن مضامين الوعي تتفق مع مايوجد 
حقا أو لا تتفق معه. ووجهة النظر الأخيرةء والتي تعرف بالمثالية يرفضها 
فلاسفة الفيبهاشكا والسوترانتيكاء لأنهم يذهبون إلى القول بآنها لا تسمح 
بطريقة التمييز: 

| . الوعي نفسه عن مضمونه. 

2 ۔ أو الوعي الصحيح من الوعي الخاطى*. 

ووجهة النظر القائلة إنه في المعرفة يتم الكشف عن الموضوعات على 
نحو ماهي موجودة في ذاتها لها شكلان بارزانء ويتميز الشكل الأول بالقول 
إن الواقع الخارجي يتم إدراك وجوده بصورة مباشرة. أما الشكل الثاني 
فيتميز بالقول إن الواقع الخارجي لا تتم معرفته بصورة مباشرةء وإنما يتم 
الاستدلال على وجوده من الدليل الإدراكي الحسي. وأولى وجهتي النظر 
هاتين يقول بها فلاسفة الفيبهاشكاء الذين يطلق عليهم من هنا لقب الواقعيين 
المباشرينء ووجهة النظر الأخرى يقول بها فلاسفة السوترانتيكاء الذين 
يطلق عليهم من هنا لقب الواقعيين غير المباشرين أو أصحاب النزعة 

ويؤيد فلاسفة الفيبهاشكا واقعيتهم المباشرة ضد وجهة نظر فلاسفة 
السوترانتيكا بالذهاب إلى القول إن النزعة التمثيلية هي نظرية غير 
صحيحة, فوفقا للرؤية التمثيلية لا يتم إدراك العناصر ا للأشياء 
بصورة مباشرة قط وإنما يستدل على وجودهاء حيث إنها «تمتلها» التجرية 
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الإدراكية الحسية, والأمر بالأحرى كما لو آن شخصا لم يسبق له أن رى 
جبل إفرست اک٥٥۴۷ N‏ من قبل قط» ولکنه رآی صورا لهء یمکنه آن يستدل 
منها على وجود الجبل. ذلك لأنه إذا لم يكن الجبل موجودا فلا يمكن أن 
توجد صور له. وبطريقة مماثلة فإنه على الرغم من أن الزرقة الماثلة فقي 
الإدراك البصري لموضوع أزرق ليست كالزرقة الموجودة في الموضوع نفسهء 
فإنها نوع من النسخة عنهاء وهي تمكن الناظر إليها من الاستدلال على أن 
هناك حقا زرقة مستقلة توجد. بصورة موضوعيةء في الواقع. 

والصعوبة التي تواجهها وجهة النظر هذه هي أنه إذا لم يتم إدراك شيء 
بصورة مباشرة» فلن يكون هناك آي آساس للاستدلال قط. ورؤية جبل 
إفرست هي أمر مختلف تماما عن رؤية صورة له عقب ذلك والحكم بناء 
على ذلك بأن الصورة تحمل شبها جيدا أو رديتًا للجبل. ولكن إذا لم يشاهد 
المرء شيثًا إلا الصور, وإذا لم تقدر له تجربة رؤية جبل حقيقي قط فسوف 
يكون من المستحيل عليه الحكم بما إذا كانت الصور تماثل الجبال آم لا. 
وفي حقيقة الأمر فإنه لن يكون هناك آساس لمجرد التخمين» دع عنك 
المعرفةء بن أي شيء قد وجد غير الصور. فإذا لم تكن الموضوعات الخارجية 
مألوفة لدى المرءء فليس من المحتمل آن يكون بالإمكان ظهور آي مضمون 
للوعي الحسي كعلامة أو تمثيل لوجود موضوع ما. 

وأساس حجة فلاسفة الفيبهاشكا هو القول إن المعرفة الاستدلالية هي 
بالضرورة معرفة ثانوية. لأن السمة الرئيسية للاستدلال هي آنه ينطلق من 
المعرفة المسبقةء ودون هذه المعرفة المسبقة لن يكون هناك استدلال. ولكن 
إذا كانت كل المعرفة الحسية هى أساسا معرفة استدلالية فماذا سيكون 
لض ارك اة اا ا أنه من الجلي أنه ليست هناك معرفة 
سابقة على المعرفة الحسيةء فلا يمكن أن تكون المعرفة الحسية معرفة 
استدلاليةء ولابد من التسليم بأن بعض المعرفة الحسية هى» على الأقل. 
معرفة مباشرة. ۰ 

من الأسباب الرئيسية لرفض مدرسة السوترانتيكا للواقعية المباشرة أن 
فلاسفة هذه المدرسة يعتقدون آن هذه الواقعية تتضارب مع نظرية الزوالء 
فبما أن لحظات الوجود ليس لها امتداد زمني» فليس من الممكن بالنسبة 
للموضوعات أن تكون حاضرة في الوقت الذي يجري فيه إدراكها. ذلك آن 
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تلك الموضوعات تكون» بحلول وقت إدراكهاء قد أعطت مكانها لموضوعات 
تحل محلها وتليها. ووفقا لفلاسفة السوترانتيكا فإن مايحدت في الإدراك 
أن لحظة الوجود خلال ظهورها واختفائها السريع تترك أثرا في الوعي 
ولكن بحلول الوقت الذي يحدث فيه هذا يكون الموضوع الأصلي قد كف عن 
الوجود» وحل محله موضوع آخر٬‏ وبالتالي فإن مايحدث هو الأثر المتروك 
في الوعي المدرك» ومنه يتم الاستدلال على الوجود المسبق للموضوع. وقد 
يمكن تشبيه هذا التفسير بالطريقة التي نرى بها نجماء فبما أن النجم 
بعيد للغايةء فإن الموجات الضوئية الصادرة عنه قد لا تصاناء إلا بعد أن 
يكون النجم نفسه قد كف عن الوجود . ومع ذلك فإنه رغم أنه لم يتم إدراكه 
بصورة مباشرةء وإنما جرى ذلك على نحو غير مباشر» من خلال الضوء 
الصادر عنهء من خلال الأثر (الضوء) الذي تركه على الذهنء نستطيع أن 
نستدل بصورة صحيحة على أن النجم موجود بالفعل. 

وبالاضافة إلى ذلك شدد فلاسفة السوترانتيكا على أن رؤية مدرسة 
الفيبهاشكا لا تسمح حقا بالخطاً الإدراكي. وإذا كان مايتم إداكه يدرك 
مباشرة على نحو ماهو فكيف يمكن حدوث الخطاً؟ ووفقا لرؤية مدرسة 
السوترانتيكا فإن التمثيل قد يربط على نحو خاطى» بموضوع ماء وهكذا 
هذا التفسير للخطاً. 


6 د الخالسة: 

تتكسر مدرسة اليوجاكارا وجود واقع منفصل عن الوعي ومستقل عنه. 
ومصدر الجاذبية الرئيسي في هذا الموقف مستمد من صعوبة وجود واقع 
خارج الوعي» ذلك أن مايعرف فإنه يتم بحكم تعريفه» معرفته داخل الوعي» 
ومن ثم فليس من الممكن معرفة واقع منفصل انفصالا تاما عن الوعي. 

والعقبة الرئيسية التي تعترض طريق قبول وجهة النظر هذه هي الميل 
المألوف إلى افتراض أن الوعي هو دائثما وعي «عن» شيء ماء حيث إنه ما 
لم تكن هناك موضوعات خارج الوعي» فلن يكون هناك شيء يعيه الوعيء 
ومن ثم فلن يكون هناك وعي. وبما أن وجهة النظر الأخيرة هي التي يقول 
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بها الواقعيونء فقد وجه اليوجاكاريون العديد من حججهم ضد وجهات 
نظر مدرستي الفيبهاشكا والسوترانتيكا المتعلقة بالواقع. 

وفي المقام الأول يمكن اعتبار وجهة النظر الواقعية القائلة إن هناك 
موضوعات خارج الوعي نظرية قائمة على التكهن, في أفضل الأحوالء 
يراد بها الزد .على أسشتلة حول نشو الوغى والتغبرات الى نخدت فية: ولا 
كن التطر ها باشهارها ميف حي إنه لا بوجت برهان مباشر 
عليهاء وليس من الممكن بالنسبة لآي إنسان أن يجرب أو يعايش آي موضوع 
خارج الوعي» ذلك أن تجربة أي شيء تعني تجربته داخل الوعي» وبناء على 
هذا فإن كل الأدلة والبراهين المزعومة على وجود موضوعات خارج الوعي 
ينبغي أن تجىء من الوعي ذاتهء ولكن من الواضح أن وجود الموضوعات 
دل اوی ا و لطر اه هل على ان مت اكرات جد 
خارجه. 
وکو مک ان اللو را ما ت اكير بن الرعي باون الاو 
واللون الأزرق نفسه. غير أنه وفقا لفلاسفة اليوجاكارا يعد هذا التمييز بلا 
إمكان فتاهي آن الي اتون لاوق واللون الأزرق تنسك يكن ال 
یکونا شیا واحدا. ولکن إذا كانا شيا واحداء فإن التمييز بينهما يختفى» 
وعندما يحدث ذلك یختفی أيضا ساس القول بوجود واقع خارج الوغى. 

ويذهب نوع من الاعتراض الحدسي على نتيجة الحجة السابقة» إلى 
أنه يتعين أن يكون هناك فارق بين الوعي بموضوع ما والموضوع نفسه» لأن 
كل إفسان: راء يشعر يان الاشين هكن القبيز تما :ويرد فة 
اليوجاكارا غلى هذا الأعتراض بمثال الله فمعظه التاس يجلمرن »وينما 
هم يحلمون يفترضون أن الموضوعات التي يعونهاء لها وجود موضوعي 
خارج حلمهم. والآن كما أن الافتراض داخل الحلم بأن هناك موضوعات 
موجودة خارج الحلم» ليس دليلا على وجود مثل هذه الموضوعات.» فكذلك 
افتراض الناس الذين يعيشون في حالة جهل أن موضوعات الوعي لها 
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وجود موضوعي خارجه»ء ليس دليلا على وجود مثل هذه الموضوعات. 
وبما أن واقعية فلاسفة الفيبهاشكا والسوترانتيكا ليست مجرد مسألة 
مر واقع واضح. وإنما هي نظرية فلسفية عن طبيعة العالم والمعرفةء فإن 
فلاسفة اليوجاكارا كان بمقدورهم الدفاع عن رؤيتهم القائلة ب «الوعى 
وحده»» من خلال إظهار أن الواقعية تستند إلى ساس لا يمكن الدفاع عنهك. 
فلو كانت الموضوعات توجد بصورة مستقلة عن الوعي لكان من الضروري 
إما أن تکون «كليات» sماهط۷‏ بسيطة دون أية أجزاء وإما «كليات» مؤلفة من 
المعرفة التى يقول بها الفيلسوف الواقعى. الذي يعتقد أن المعرفة تتمثل فى 
الكشف عن علاقات. وبما أنه لا وجود للعلاقات ما لم تكن هناك آجزاء 
ترتبط فى هذه العلاقات. فإنه لا يمكن أن تكون هناك معرفة بالكليات 
ال و فل اكات اتمه هى ال د حا ي 
ولكن هذا معادل للرؤية الذرية للواقع» التي وفقا لها تتآلف الموضوعات من 
ذرات أو أجزاءء ومشكلة وجهة النظر هذه هى أن الذرات أو الأجزاء فی 
ذاتها غير قابلة لأن تعرف» ولكنها يفترض آنها تفسر موضوعات الوعي. 
ويقول فلاسفة اليوجاكارا إن الصعوبة الرئيسية الكامنة فى محاولة 
اقات وجرد مرضرغات هاج الوعى: رط نب كا اترك الفصل 
عن المعرفةء فليست هناك على الإطلاق أدنى جزثية من دليل على وجود 
موضوع» إلا إذا عرف هذا الموضوع» ولكن بما أن الموضوع تتم عرفته في 
الوعي فقط. فلا يمكن أن يكون هناك دليل على وجود الموضوعات خارج 
الوعي. 
ويرفض فلاسفة اليوجاكارا الحجة القائلة إن وجود الوعى ذاته يشكل 
دليلا على وجود موضوعات مستقلةء لأن الوعي يتشكل من خلال نشاط 
الموضوعات المرتبطة أحدها بالآّ خر وبذات عارفة. فقد يقال على سبيل 
المثالء إنه في حالة الوعي بمقعد» يفترض وجود مقعد. وإلا فلن يكون 
هناك شىء ما يتم ربطه بالذات العارفةء ولن يكون هناك وعىء» فالوعى هو 
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دائما وعي بشيء ماء وي برهان على آنه ليس هناك «شيء ما»» هو بمقتضی 
الحخة نها برهان على أنه اليس هتاك وغلى وكما أن محاولة اليرهنة 
على عدم وجود الوعي من خلال ممارسة الوعي هي خلف ممحال 4إAbsu‏ 
فكذلك محاولة إثبات بطلان موضوعات الوعي هي خلف محال. 

ووفقا لتحليل اليوجاكاراء فإنه على الرغم من أن الوعي لا يمكن إنكارع» 
حيث إنه يكشف عن نفسه» فإن هذا لا يقدم دليلا على وجود موضوعات» 
فمن طبيعة الوعي أن يكون موجودا بذاته. وكون الوعي لا يقتضي موضوعا 
هو أمر واضح من مثال الأحلام» حيث إنه ما من أحد يقر بآن موضوعات 
الحلم لها وجود موضوعي.» ولكن الجميع يسلم بأن لها وجودا في الوعي. 
وإذا كان الأمر كذلك بالنسبة لبعض حالات الوعي» فإنه يبرهن على أن 
الوعي يمكن أن يوجد دون افتراض موضوعات خارج الوعي» غير آنه لا 
يبرهن على أن الوعي «في حقيقة الأمر» إما آنه يوجد أو يمكن آن يوجد» 
في كل الأحوالء دون افتراض موضوعات خارج الوعي. وإذا تم التسليم 
باستحالة البرهنة على أن هناك موضوعات خارج الوعيء والتسليم بإمكان 
الوعي دون موضوعات خارجه» كما هو واضح من الأحلام» فإن فلاسفة 
اليوجاكارا يذهبون إلى أنه من المنطقي بصورة أآكبر القول إن الموضوعات 
المختلفة للوعي هي من إبداعات وتصورات الوعي. وتختفي الصعويبة 
المفترضة في تفسير تنوع موضوعات الوعي وأنماطه لدى إدراك أن الوعي 
هو فض ع ہ نلاه ٤‏ ہنا نشط لكوناته. 

وإذ يلقى موقف اليوجاكارا الدعم من الاعتراضات السابقة على الواقعية. 
فإنه يدافع عن القول إن الوعي وحده هو الواقعي. والتمييزات التي عادة ما 
يتم القيام بها بين الذات والموضوع بين الأشياء والأفكارء بين الوجود والمعرفة 
ليست في حقيقتها إلا تمييزات داخل الوعي» وهي ليست تمييزات بين 
قافر فال رهي وها هر كار فلمو اء داف كان اة اة 
لهذه المدرسة هي أن كل ما تتم تجربته يشكله العقل. 

هذه النظريةء التي تؤيدها الحجج الموجهة ضد الواقعية,ء التي تم 
تمحيصها فيما سبق تقوم كذلك على التجربة النفسية. والحجج ضد 
الواقعية ليست قاطعةء فهي مرتبطة بوجهات النظر تلك وليست صحيحة 
بصورة مستقلةء ولكن الإدراك المباشر للوعي المطلق باعتباره الواقع الوحيد 
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ينهض كتبرير لا سبيل لتفنيده لنظرية اليوجاكارا هذه. وبالنسبة لمن لم 
يحققوا مثل هذا الإدراك المباشر لا يزال هناك دليل الوعى فى نشوة 
التأملء فإذا افترضنا أن شخصا حقق الانضباط وطور قوى التأملء فإنه 
يري الواقع على نحو آعمق ممن لم يقر له تحقيق ذلك. وواقعة آن حشدا 
من الصور والأآلوان المتتوعة يمكن تجربتها ومعايشتها بصورة مستمرة فقي 
حالات تأملية هي برهان مقنع على أن الموضوعات هي حقا تجليات للوعي . 
وبالنسبة لأولئك الذين لم يعرفوا تجربة النشوة يبقى الاعتقاد بصحة مايقوله 
المستتيرون» الذين خبروا الواقع المطلقء وجربوه. وبالنسبة للآخرين هناك 
قبولا على نظرة «الوعي وحده» للواقع. 

ولا يكفي لإيضاح أن وجهات النظر الواقعية ليست مرضية . إظهار أن 
إيضاح أن إمكان الرؤية الواقعية تعتمد على تفسير خاطى*» للتجربة. ويعد 
هذاء بصورة أساسية»ء يتعلق بإظهار أن الاعتقاد بالواقع الخارجي يعتمد 
على تفسیر خاطی* للتجربة الداخلية أو للوعي» وإساءة التقفسير هذه تقوم 
على الوعي المطلق المسمى «الإيافيجنانا» أو «الوعي ‏ البذرة» . وبالإشارة 
إلى الوعي ‏ البذرة هذا يتم الذهاب إلى أن الوعي يمكن أن يوجد بصورة 
مستقلةء وأن الأنشطة الواعية المختلفة تنش من إمكاناتها الخاصة. وفضلا 
عن ذلك» فإن هذا الوعى يحدد ذاتهء ويكشف عن نفسه تماما. وهذا 
الوعي هو الذي يخلق الموضوعات التي يعتقد الجاهل آنها موجودة خارج 
الوعي. 

وهناك إدراك .عند أحد مستويات الوعى . لموضوعات الحواس المختلفة. 
مما يفسر ضروب الوعي الستةء الخاصة بالعين والأذن والأنف واللسان 
واللمس والذهن. ولكن عند مستوى آخر هناك وعیا بصروب الوعي الستة 
هذه. وهذا نوع من الوعي الذاتي الذي يشكل ساس ضروب الوعي الأخرىء 
ويضفي عليها الوحدة. ويقع هذان المستويان من مستويات الواقع داخل 
نطاق مايمكن تجريته. أما المستوى الثالث من مستويات الوعى فلا سبيل 
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إلى تجربتهء إلا بالاستنارة المطلقةء وهو الوعي ‏ البذرة الذي يعد الوعي 
المطلقء والذي يشكل الأساس لكل مستويات الوعي الأخرى وأنماطهء وهذا 
الوعي لا ينبغي الخلط بينه وبين ما تتم تجربته في أنماط الوعي المختلفةء 
ولكنه لا يجري تمييزه على الإطلاق ولا التفريق بينهء وبين المستويات الأخرى. 
فمن هذا الوعي ۔ البذرة تنطلق آنشطة الوعي الأخرىء» وإلى هذا الوعي ۔ 
البذرةء تعود نتائج تلك الوظائف الأخرى للوعي. 

وطبيعة هذا الوعي . البذرة لا يمكن صياغتها بصورة حرفية,ء لأنها تقع 
وراء كل التفرقة.ء وعمليات التمييز. وكنتيجة لذلك فإن الملاقات بين هذا 
الوعي الأساسي والتجربة العادية لا يشار إليها إلا في إطار التشبيهات 
فحسب» فعلى سبيل المثال يعطي الإيضاح التالي في «لانكافتارا سوتر». 

ينشاً الوعى» المؤلف من سكاندات كةالمة)؟ (مجموعات خمس) ومن 
د|تgت Dhatus‏ اقات الوجود) وإياتانات كه«ه٤ة‏ ر۸ (مجالات الحواس) التي 
هي بلا نفس أو أي شيء له طبيعة النفس . ينشاً من الجهل والكرما ۸٠۲٣١‏ 
والرغبة الملحةء ويعمل من خلال تعلقه بالتشبث بالأشياء عن طريق العين 
وكل الأعضاء ويجعل تمثلات ذهنه الخازن (الوعي ۔ البذرة) تبدو كأجسام 
وأوعية. هي تجليات لعقله هو (الوعي الخازن). 

وكما هو متوقع» فبما أن الواقع بأسره ينظر إليه على آنه وعي فقط. 
فإن الواقع النهائي تجري معادلته مع الوعي الأساسيء و الوعي . البذرة. 
وباعتباره الواقع المطلق فإنه يعلو على التمايز والتعدديةء وهكذا فلا محل 
لطرح التساؤل سواء عن كونه واحدا أو كثيرا. 

ما الذي يتعينء إذنء القيام به حيال التمييزات التي يتم عادة القيام بها 
والتي يفترضها الحقائق النبيلة الأربع والطريق ذات الشعاب الثمان؟ وفقا 
لفلاسفة اليوجاكارا فإنه لابد من القيام بالتمييز بين الواقع المطلق والحقيقة 
المطلقة من ناحية والواقع النسبي والحقيقة النسبية من ناحية آخرى. ومن 
منظور الشخص غير المستنير فإن الواقع النسبي» الذي يشكل التجربة 
العاديةء يمكن أن ينظر إليه كتجل للواقع المطلق. ينطلق من الوعي . البذرة 
الأساسي. والواقع ‏ البذرة هو نفسه الذي يتجلى بوصفه اللمس» والنشاط 
العقلي» والشعورء والإدراك حسي» والاختيار. والوعي ۔ البذرة هو الذي 
يفصح عن ذاته باعتباره الوعي الذاتي الكامن. وهكذا تصبح بدعة النفس 
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وفي غمار الجهلء فإن الأنشطة المنطلقة من الوعي ۔ البذرة تتمايز عن 
ذلك الوعيء وينظر إليها على نها موجودة في ذاتهاء وهذا يتيح المجال 
لظهور الخطاً المتمثل فى خارجية الموضوعات. وفى الجهل بالحقيقة القائلة 
إن كلا من الوعي بالموضوع» والوعي الذاتي ليسا إلا تجليات للوعي. البذرة 
فإن الوعي الذاتي يميز نفسه عن الوعي بالموضوع» ويربط نفسه بهذا النوع 
من الوعي كما تربط الذات نفسها بالموضوع» وهذا يتجلى في التشبث 
با لموضوعات» الذي تتسم به المستويات الأدنى من الوعي» غير أن هذا 
التشبث ليس له سناس حققى» ذلك آنه غلى نحو مايشير قاسويندو: 
يميز» وذلك الذي يجري تمییزه هما کلاهما غير حقيقي» ولهذا السبب فإن 
کل شيء عقل فحسب». 

«إن الإمساك بشىء أمام المرء والقول إنه واقع العقل وحدهء ليس حالة 
العقل وحده» لأنه نتيجة للتشبث. ولكن عندما يتم التخلص من كل من 
(العالم الذي هو) أساس الارتباط بالشروط وكذلك الحكمة (التي تقوم 
بعملية الربط بالشروط) فإن حالة العقل وحده يتم إدراكهاء مادامت أعضاء 
الحواس الست وموضوعاتها لم تعد موجودة». 


7 ا نة : 

او و ر ا وو وا روو ار 
الترعا ك انتحار ااا مطاها ري حل الاك محل هة 
ا ارا من وجو الوعى اساي ااا ما ارتي حون الرات 
ر اوه انها إن اراق الكارجى الو ا ارف 
و ا ت ر ی 
قن الال الدكى اعفان رايا سو دة او وا ده رنت 
باسم فلسفة الشونياتا أو النسبية M؟R£1۸71۷1.‏ 

ر کی آ ن کل مان اله تج غ أن الان راك 9 
یداو امکواة اتر ترد بو ما ویک توما ی کون 
للفاركة باشو فى عبات اتراق فن وطيعة ورذا هى انراق اطق 
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بغض النظر عن كيفية تصورهاء وهي الأساس المطلق لكل شخص. وبناء 
على هذا فإن المشاركة في طبيعة بوذا تلك هي وحدها الأساس المطلق لكل 
شخص. وبناء على هذا فإن المشاركة فى طبيعة بوذا تلك هى وحدها التى 
ا ی ا ی د ف و اا کک 
بهذا الموقف تحليل نقدي للبناء التصوري» وما من رؤية فلسفية أفلتت من 
نقد المدهياميكاء وما من مطلقات تصورية تم التسليم بهاء ذلك أنه وفقا 
لناجارجوناء الفيلسوف الرئيسي لهذه المدرسة»ء فإن الخلط بين المطلقات 
التصورية والواقع المطلق يكمن في صميم معاناة الإنسان. 

ويبدو أن نظرية ناجارجونا الفلسفية تدرك أن الواقعة الأكثر عمقاء 
وإثارةء فيما يتعلق بالبشر» هي سعيهم إلى أن يوجدوا. وهذا السعي إلى 
الوجود . وهو الأكثر بروزا بين كل ضروب السعي . يعلن عن نفسه في 
النشاط الخاص بخلق العالم انطلاقا من عناصر التجربة الأساسيةء فنحن 
لا نرى حولنا إلا «الآخر». وفي غمار سعينا للوجود فإننا لا نستطيع تحمل 
الآخر. ذلك اللا . ذات ۔ جزءا من أنفسنا هو التحدي الذي نواجهه ويحدث 
أوضح جهد يبذل لتحويل الآخر إلى ذات في غمار المعرفة» حيث هناك 
توحيد للآخر مع الذات في القيام بالمعرفةء ففي المعرفة بمقدورنا جعل 
الآخر ذاتاء ذلك أن المعرفة هي وحدة للذات مع الآخر والظماً إلى المعرفة 
هو أحد تجليات السعي للوجودء ذلك أنه في غمار محاولة إرواء ذلك 
الظما نقوم بمحاولة جعل العالم عالمنا الخاص» جعل جزءا من وجودناء 
وفي معرهتنا نخلق عا ما هو جزء من وجودنا. 

والمشكلة في هذا الإحجراء هو أنه من السهل على نحو مغر بالنسبة لنا 
أن نخلط بين العالم الذي خلقناهء في معرفتناء والذي لا يعدو أن يكون 
مجرد عالم من الأسماء والصور وبين الواقع نفسه. وعندما نستسلم لهذا 
الإغراء فإننا نقوم بتثبيت اسم الذات الذي خلقناها في معرفتنا وصورتها 
باعتبارهما ذاتياء ونطابق بين وجودنا وبناء الاسم والصورةء ثم تتعرض 
النفس الحقيقية التي آثفلها عبء الجهل الناجم عن الخلط بين نفس 
وعالم الاسم والصورة والنفس الحقيقية والعالم الحقيقي . تتعرض للاهمال 
في غمار الصراع الذي ينشب بين نفس الاسم والصورة الزائفةء وبين عالم 
الاسم والصورة الزائف. والتمزق الناجم عن ذلك والذي يشكل آساس هذا 
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الدوخا . الذي ترغب البوذية في التغلب عليه. 

ويحاول ناجارجوناء لذي يميز بين الواقع ذاته» ورؤيتنا للواقع» أن يوضح 
الأخطار الكامنة في النظر إلى آي رؤية واحدة للواقع باعتبارها حقيقية 
بصورة مطلاقة.» فالرؤى هي بناءات تصورية لاسم يصوره» والقول إن آي 
رؤية هي رؤية حقيقية بصورة مطلقة هو رفض لإدراك الاستبصارات التي 
وصلت لها الرؤى الآخرىء وبالتالي فهو استبعاد لطرق محتملة تفضي بنا 
الى الاسشارة 

والتصور الإيجابى الذي تبناه ناجارجونا هو آنه بينما تعد النظريات 
ووجهات النظر بناءات للاسم والصورة, وبالتالي لا يمكن معادلتها بالواقع 
نفسه» فإن هذه البناءات التصورية يمكنها أن تشير إلى الواقع» ومن هنا 
فإن جدل وجهات النظر يممكن أن يتيح أساسا لاستبصارات تتعلق بأعماق 
الواقع نفسهء على الرغم من أن المشاركة المباشرة في الواقع هي يقينا 
مسألة تتجاوز كل وجهات النظر. ومع ذلك فإن وجهات النظر تشكل عونا 
لا يقدر باتجاه الإدراك» إذا ما نظر إليها لا على أنها مطلقة ومستقلةء وإنما 
على أنها نسبية وتكميلية. 

ويبدو على الصعيد التاريخي أن أحد أهداف ناجارجونا الأولى كان 
التخلص من مصادر الشقاق والخلافات الموجودة بين المدارس البوذية العديدة 
المختلفةء وقد حاول القيام بذلك عن طريق تقديم قاعدة على قدر كاف 
من الاتساع لتعاليم بوذاء وبما أن كل مدرسة من هذه المدارس قد تشبشثت 
بتفسيرها الخاص لتعاليم بوذاء وبما أن بوذا قد علم الناس بوضوح الحاجة 
إيضاح هذا الخطا هى المهمة التي حددها ناجارجونا لنفسه» وتمثلت هذه 
المهمة في افتراض وجهات نظر (النتائج والحجج) كل مدرسة فلسفية بوذية 
وإيضاح أنها في نهاية المطاف تناقض نفسها. والدرس المستفاد من وجهات 
النظر المحيطة لذاتهاء والخاصة بالفلسفات المختلفةء هو أن المرء لا ينبغى 
أن يتشبث برؤية نظرية واحدة ويخلط بينها وببن الحقيقة الكاملة حول 
الواقع. 

والجدل» الذي افترض النتائج وجهات النظر المختلافة الخاصة بالمذاهب 
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الفلسفية المتباينة. وطبق عليها بقوة مبادى* المنطق N‏ 
يقبلها مؤيدو هذه المذاهب» لم يكن هو نفسه جزءا من مذهب فلسفي» فهو 
لم يشكل رؤية للواقع ولم يستند إلى مثل هذه الرؤيةء وإنما كان بالأحرى 
منهجاء وهو حتى كمنهاج لم يكن لديه من ذاته ما يعطيه»ء ذلك أن التحليلات 
النقدية المشكلة لجدل المدهياميكا تفترض المبادى*+ والمناهج التي يستخدمها 
أنصار المذاهب الفلسفية المختلفة. وقد تم تناول مفهوم بعد الآ خرء وإظهار 
آنه یتضمن بد اخله بذور تناقصه» وکل مذهب تم تمحيصه جری إيضاح آنه 
متضارب مع نفسه» ولكن الجدل قام على افتراضات المذاهب المختلفة, 
وليس على افتراضات قبلها فلاسفة المدهياميكا باعتبارها حقيقة. وكل 
مذهب يتضمن افتراضات معينة لا توضع موضع التساؤلء على الأقل في 
داخل ذلك المذهب» غير أن فلاسفة المدهياميكا رفضوا قبول آي افتراضات 
على آنها صحيحة على نحو لا يمكن إنكاره. 

ومع ذلك» فإن الجانب النقدي من مدرسة المدهياميكا لا يمثل إلا جانبا 
واحدا من تطورها داخل البوذيةء وعلى الجانب الآخر نجد التآكيد البوذي 
المألوف على الانضباط والتأمل والتحقق المياشر. ومن خلال الممارسات 
التآملية يستطيع المرء الذهاب إلى ماوراء خواء المفاهيم والمذاهب وصولا 
إلى امتلاء الواقع كما هو في ذاته. والاستدلال العقلي هو مسألة تصورية 
ويستتد باستمرار إلى الافتراضات. وعلى الرغم من أن فلاسفة المدهياميكاء 
في ضوء تتاولهم المنهجي» لا ينظرون إلى افتراضات حججهم على أنها 
حقيقيةء وإنما على آنها فقط مقبولة من جانب خصومهم» فإن كل ما 
يحتمل أن تقوم به الحجج هو الكشف عن شيء ما فيما يتعلق بالمذهب 
الذي توجد فيه هذه الافتراضات» وليس بمقدورها أن تكشف قط عن 

حقيقة الأشياء على نحو ماهي عليه في ذاتهاء مستقلة عن العملية التصورية. 

وبالتالي فإنه حتى جدل المدهياميكا لا يتعين قبوله بوصفه صالحا في ذاته 
للكشف عن طبيعة الواقع. بل لابد من التخلي عنهء بدوره» في مرحلة من 
المراحل لصالح الاستبصار والتحقق المباشرين. 

وهكذاء فإنه على الرغم من أن وجهة نظر ناجارجونا هي أن التشبث 
بالتصورات المختلفة عن الواقع بسبب النسبية التامة لكل المذاهب التصورية. 
فإنه في غمار اتساقه مع النسبية لا يتمسك بها كذلك» آي أنه يعتبر من 
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قبيل الخطأ النظر إلى النسبية على أنها حقيقة تتعلق بالواقع» تماما كما 
آنه مو الغطا اعار آی وة تقر خی عه فا کن ارات وف 
حقيقة الأمرء فإن ناجارجونا يقول: «ولكن إذا بد الناس عندئذ في التشبث 

بمفهوم النسبية هذا نفسه» فإنهم ينبغي أن يوصفوا بأنهم لا سبيل إلى 
ردهم لجادة ا 

ویقدم کندرا کيرتي .and Kirti‏ الذي كتب شرحا بالغ الدقة على 
متن آثوال نجارجونا اا وعقد مقارنة خالية تماما من المجاملةء فيما 
بين آولئك الذين يصرون على النظر إلى النسبية على أنها هي نفسها 
مطلقةء وهكذا يتشبثون باللا تشبث» فيقول: «ييدو الأمر كما لو أن أحدهم 
قال: لیس لدي ما ا لك» فيتلقى الرد التالى: ليكن» ماعليك إلا أن 
تبيعني هذا ۔ آي غياب السلع المعدة للبيع!». 1 

وهناك على الجانب الإيجابي من فلسفة المدهياميكا إدراك آنه من 
خلال ممارسة اللاتشبث والتأمل يستطيع المرء أن يدرك بصورة مباشرة 
امتلاء الوجودء والوظيغة الرئيسية لافلسفة هي أن تفضي بالمرء إلى هذا 
الإدراف رهی فشا كات الق السو رة وجات الط الأحتة الجافي 
التي تشكل اة المشاركة الكاملة والمباشرة في الواقع. إن صياغة 
مذاهب فلسفيةء في محاولة لتحديد طبيعة هذا الواقع» والمحاولات النقدية 
لإظهار نسبية مثل هذه المذاهب وعدم اكتمالها هما في آن معا مهمتان 
ثانويتان بالنسبة لمواجهة الواقع غير المشروط ذاته. 

وينبغي تأكيد أن هذا الاقتناع» الذي يشكل أساس المدهياميكاء لا يطرح 
كنظرية فلسفيةء وإنما هو استبصار أساسي» نابع من تجربة أشد عمقا من 
المنطق والتفكير العقلاني. وعلى الرغم من أن هذين الأخيرين لهما جدوى 
كبيرةء عندما يتم فهمهما بالشكل الصحيح واستخدامها بحكمة» فإنهما 
وسيلتان ثانويتانء وآدنى مرتبة للوصول إلى إدراك الواقع غير المشروط 
وغير المقسم. 

غير أنه عندما يتم استخدام المنطق والعقل بصورة منافية للحكمة 
فإنهما يصبحان عقبتين تحولان دون هذا الإدراك. وحقيقة «الشونياتا» هي 
أنه ما من نظريات آو وجهات نظر تعد في ذاتها كاملة أو حقيقية بصورة 
مطلقةء والمفاهيم والمذاهب التي تضم هذه المفاهيم نسبية أحدها للآخر. 
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وهكذا فإن آي حقيقة يكشف عنها من خلال التصورات ومذاهب التصورات 
هي على الدوام نسبية لتصورات ومذاهب أخرى» وهي في أفضل الأحوال 
حقيقة جزثية فحسب. وتلك هي النسبية الأساسية لوجهة النظر التي 
يحاول نجارجونا أن يظهرها بالاستعانة بجدله النقدي. غير أن هذا يتم 
القيام به لا من أجل ذاتهء ولا من أجل القضاءعلى الثقة في القدرة على 
تحقيق لقاء أصيل مع الواقعء وإنما من أجل إعداد الشخص لسلوك الطريق 
الآأسمى. طريق الحكمة الآأعظم ۔ البراجنا بارامیتا ۴۹۲4٣:٤4‏ a«زهإ ۴‏ الذي 
يفضي به إلى ما وراء الحكمة المحدودة لوجود المشروط والنسبي. 

تذهب مدرسة المدهياميكا إلى أن كلا من المثاليين والواقعيين يرتكبون 
الخطاً المتمثل في الخلط بين المشروط وغير المشروط. ولا يقوم أي من 
الفريقين بسلوك الطريق الوسط بين ماهو موجود كذ وماهو غير موجود -ز 
. وكلمة «موجود» الحصريةء وكلمة «غير موجود» الحصرية كلاهما ظا 
ذلك أن «موجود» الحصرية لا تتجنب عثرة نزعة السرمديةء و«غير موجود» 
الحصرية لا تتجنب عثرة نزعة العدميةء وكلا الرؤيتين تنظر إلى المشروط 
والنسبي على آنه غير مشروط ومطلق» وهذا هو الخطا الأساسي. ولا 
يكمن الغلط في إدراك أن هناك واقعا غير مشروط أو مطلقاء وإنما في 
اعتبار ماهو مشروط ونسبي غير مشروط ومطلقا. 

ويدرك فلاسفة المدهياميكا كذلك أن هناك واقعا مطاقا وغير مشروط 
ولكنهم لا يقعون في فخ الخلط بين التصوري وغير المشروط, فبالنسبة لهم 
يعد غير المشروط متجاوزا لوجهات النظر, آي آنه حقيقة مطلقة لا يمكن 
الإمساك بها ذهنياء ولا يمكن إدراكها إلا من خلال الاستبصار المباشر. 
وكما يقول ناجارجونا: «تقوم تعاليم بوذا على حقيقتين. الأرضي والمطلق؛ 
ومن لا يعزفون التمييز بين هاتين الحقيقتين لايفهم المعنى العميق في 
تعالیم بوذا». 


8.الجدل الغفد ی: 

یستهدف کتاب «المدهیامیکا کارا یکا a‏ )نمه »)نسە رطف ۲۲۵» إیضاح 
نسبية المذاهب المختلفة ونقصانها وتضارب المفاهيم المطروحة كتفسيرات 
للواقع. ويشمل المنهج المستخدم في كتاب «الكاريكا» إيضاح أنه عندما يتم 
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بدقة تحليل النظريات المختلفة حول الواقع التي طرحت كحقيقة مطلقة 
عن هذا الواقعء وفقا لمنطق بناثها نفسهء فسوف تبدو متناقضة مع نفسها. 
ولا ينبغي إلى سلسلة براهين الخلف التي جرى تمحيصها في كتاب «الكاريكا 
aنعهK»‏ على آنها تمثل وجهة نظر إيجابيةء وإنما على آنها توضح المغالطة 
المتمثلة في الخلط بين المشروط والنسبي وبين غير المشروط والمطلق. 

ويكشف الفصل الأول من كتاب «الكاريكا» بنية الكتاب ومنهجه» ويتضمن 
تمحيص السببيةء التي تشكل أساس كل نظرية من نظريات الواقع. ويتعين 
لإدراك الأهمية الأساسية لتحليل السببية إدراك أن كل محاولة لتوضيح 
طبيعة الواقع تقوم على افتراض حول الارتباط السببي للواقع. فما لم يتم 
افتراض ارتباط بين وقائع العالم» فلن يكون هناك أساس للاستدلالات من 
«واقعة».. تتم ملاحظتها على واقعة آخرىء» وبغير الارتباطات السببيةء فإن 
المعرفة لن تعدو أن تكونء في أفضل الأحوال» مجرد مجموعة عشوائية من 
الملاحظات. وتنظيم الملاحظات يفترض مسبقا ارتباطا بين هذه الملاحظات. 

والاستدلالات والاستنتاجات التي تميز كلا من النظريات العلمية 
والفلسفية عن الواقع هي ذات طبيعة منطقيةء وتعتمد مشروعاتها على 
طبيعة التصورات والنظريات داخل العلاقات المختلفة التى تشكل أساس 
ف اا هو ا جات وو قر غا ات لى اتر جوا 
الاستدلالات والاستنتاجات التى تميز هذه النظريات ذات طبيعة منطقيةء 
فإن لها أساسا في العالم الزات وهذا هو الافتراض بأن هناك توافقا 
بين الاتصالات المطروحة في النظريات عن العالم والاتصالات داخل العالم 
نفسه. وهذا الافتراض ينبغي أن يظل على الدوام افتراضاء ذلك أن محاولة 
إظهار حقيقته لن تكون إلا إظهارا للضرورة المنطقية لنظرية أو مفهوم» ولن 
تفيد أي شيء فيما يتعلق بالواقع (فيما عدا أن الواقع يناظر المنطق 
بالمصادفة). 

وتتشكل حلقة الاتصال المهمة بين ارتباط التصورات والارتباط المفترض 
للواقع نفسه من خلال مفهوم السببية. فهناك نظريات عديدة للسببية 
محتملةء ولكنها تشترك جميعها في القول بأن كل ماهو كائن أو يكون إنما 
هو کائن أو يكون اعتمادا على شيء آخر,ء والبحث عن الأسباب هو ساسا 
البحث عن شروط العالم التي تجري تجربتهاء وعندما تمرف الشروط التي 
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يعتمد عليها شيء ما في وجوده أو في وصوله إلى الوجود. فإن المشروط ِ 
أي ذلك الذي يصل إلى الوجود اعتمادا على الشروط ‏ تتم معرفته كذلك. 

والافتراض الذي يشكل أساس كل نظريات السببية هو أن الواقع الذي 
تجري تجربته لیس موجودا بذاته ولا مفسرا لذاتهء وإنما وجوده وتفسیره 
يرتبطان بعناصر عديدة أكثر آساسية» ولابد من معرفة هذه العمناصر 
للحصول على المعرفة الكاملة بالواقع الذي تجري تجربته ذاته. من أين 
جاء؟ لماذا تشكل على هذا النحو؟ وكيف يفعل ذلك؟... إلخ تلك كلها أسثلة 
يطرحها شخص يرغب في معرفة الواقع الذي تجري ملاحظته» وتلك كلها 
أسئلة عن الشروط والأسباب الخاصة بالموضوع المطروح. 

وهدف الفصل الأول من كتاب «الكاريكا» هو إظهار أن الافتراضات 
الخاصة بالسببيةء والتي تشكل أساس النظريات السائدة عن الواقع» تحفل 
بالتضاربات» وأن هذه النظريات هى فى أعماقها متناقضة ذاتياء ولا يمكن 
لدعا ا ا د عى اال اة ا رات 
المعنية ‏ إيضاح أن النظريات الفلسفية لا تقدم الحقيقة المطلقة عن الواقع. 

وتفيد الحكمة الأولى الواردة في الفصل الأول من كتاب «الكاريكا» أن: 
«ليس من الممكن في آي زمان أو مكان أن توجد كيانات على الإطلاق من 
ذاتهاء أو من غيرهاء أو منهما معا (الذات الآخر) أو من الافتقار للأسباب». 

والقول الذي يُطرح هنا هو أنه لا يمكن الدفاع عن آي من وجهات النظر 
المحتملة للسببية. ووجهات النظر هذه هي: 

| كل ما ينشاً إنما ينشاً من تلقاء ذاته. 

2۔ كل ما ينشاً إنما ينشاً عن آخر. 

3 كل ما ينشاً إنما ينشاً عن كل من الذات الآخر. 

4. كل ما ينشاً إنما ينشاً لا عن ذاتهء ولا عن الآخرء ولا عن مركب من 
ذاته والآخرء ولا من لا شيء. 

وكما سبق أن أشرناء فإن الحجج الموجهة ضد كل من وحهات النظر 
هذه عن السببية لا تقوم على آية مزاعم قال بها فيلسوف المدهياميكاء 
وإنما تنطلق من خلال قبول المبادى* والاستنتاجات» التي تبناها أنصار 
وجهة النظر موضع التمحيص» وبناء على ذلك فإن نتيجة الحجة ليست 
التقدم بآي طرح مستقل عن طبيعة الواقع. وإنما الإشارة فقط إلى أن 
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الطرح موضح التناول لا يمكن الدقاع عنهء 

ويتم رفض وجهة النظر الأولى الخاصة بالسببيةء والقائلة إن الأشياء 
قب عدا وة اترك وم غ اماي ان كان الت ا ل 
ی ا ا 
E GE anl E‏ 
للحدث عن السببيةء لأن هذه الأخيرة ليست ممكنة إلا كملاقة بين شيئين. 
أحدهما ينتج الآخر. غير أن الهوية تستبعد إمكان كل العلاقات الأخرى 
بما فى ذلك العلاقة السببية. لأن هذه الأخيرة تحول دون الفوارق الحقيقية 
والتها الا اة فكت فان اض اض المية انكام بن السو اة 
a a e SS‏ 
الاعتقاد بأن السبب والنتيجة متحدان في جوانب معينة قحسب» ومختلفان 
فى جوانب أخرىء فان المشكلة تظل قائمةء ذلك أنهما إذا كانا متحدين فى 
الجا تت | تة انكمت فان الادقا كن اذ فة وک ا عاد 
اعون ها رهاق تراب لخا ااه ذا کان اراب 
الخاصة بالتسبب» فإنه لا يكون هناك مجال للتسبب الذاتي» حيث يعتقد 
Ga EEN a E O E‏ 
کاک کر ا میک کا ا مون اک 

ولا شك أن وجهة النظر الثانية. القائلة إن الأشياء يتسبب فيها آخر. 
وليس الأشياء نفسهاء هي وجهة النظر العادية والمألوفة للتسبب» فعلى 
سل اال دما قال إن الخراف هر التب ار اتويت اتشان الرجا 
ازى هان إن لهال هراب فى إن الست تر اله 
بوضوح على آنه شيء آخر غير النتيجةء وهذه هي وجهة النظر التي وفقا 
لها عندما ينتج شيء جديد حقا فإنه يكون كذلك بسبب الطاقة الإنتاجية 
والفشاط الخاصين بعتاص ر أخرى هى أسباب هذا الشىع الجديد وكااك 
هي وجهةالنظر التي يتبناها فلاسفة الفيبهاشكا والسوترانتيكاء الذين 
پواطشون فل آن افتراضن القسبب الذاتی هو مخض هراء: غل اساس آنه 
لاجو اش اا يمره ا ل وول اا ال ن 
خالل افتراض الوجود الأبدق لذلك الشىء. 

ويقول فلاسفة المدهياميكاء في معارضة وجهة النظر هذه في التسبب» 
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آنها ترادف قولنا إن الوجود يمكن أن ينتجه اللاوجودء آي خروج شيء من 
لا شيء. وإذا كان السبب والنتيجة مختلفينء فماذا عسى آن تكون العلاقة 
بينهما؟ إن القول بأنهما مرتبطان بقدر ما أن أحدهما سبب والآخر نتيجة. 
يعني تجنب الأمر بكامله والدوران حولهء ذلك آن السؤال المطروح للنقاش 
هو «العلة» في تسمية شيء بالسبب وآخر بالنتيجة. وهكذا فإن القول إن 
السبب والنتيجة مختلفان بصورة تامة أحدهما عن الآخرء إلا بقدر مايتعلق 
الأمر بالقول إن أحدهما سبب والآخر نتيجةء يرادف قولنا إن أحدهما 
سبب لأنه يسمى سببا والآخر نتيجة لأنه يسمى نتيجة. ولكن لن يكون 
لذلك معنى إلا لدى افتراض آن القول إن شيئا ما هو شيء آخر يجعله ذلك 
الىء ا كرا 

ومن ناحية آخرى» فقد سبق أن ذكرنا بأنه بمقدار ما توجد النتائج 
مسبقا في أسبابهخاء فإنها تتحد مع هذه الأسباب» ولكن هوية السبب 
والنتيجة يقضي على مفهوم التسببء» لأن التسبب علاقةء والشيء لا يمكن 
أن يكون على علاقة بنفسه. وهكذا فإن صاحب النزعة الواقعية لا يمكنه 
إلا القول إن السبب والنتيجة مختلفان أحدهما عن الآ خر في كل الجوانب 
المتعلقة بمسألة السببيةء ولكن هذا يعني أن النتيجة كانت غير موجودة 
بالمرة قبل ظهورها . غير أنه إذا ما نظر إلى هذا الظهور على أنه يعني تجلي 
علاقة معينة ‏ هي العلاقة السببية بين السبب والنتيجة . فسوف يبدو أن 
النتائج ما كان يمكن إحداثها قط ذلك أن ما لا وجود له لا يمكن أن يرتبط 
بعلاقة مع آي شيء. وبناء على ذلك فليس من الممكن لنتيجة لا وجود لها أن 
ترتبط بعلاقة سببية مع السبب» لكي يتم إحداثها. 

وإذا لم يتمن افتراض علاقة بين السبب والنتيجةء فلا معنى للحديث 
عن السببيةء ذلك آنه عندئذ يمکن لي شيء آن يحدٿه شيء آخر, آي آنه 
ما لم يكن تسبب البذرة في البرعم والحليب في الخثارة راجعا لعلاقات 
معينة بين البذور والبراعم أو الحليب والخثارة. فلن يكون هناك ما يمنع 
إنتاج الذهب من الحليب والرمل من البذور. والمعنى المقصودهنا هو أن 
الغياب التام للعلاقات بين السبب والنتيجة يفضي بصورة حتمية إلى التخلي 
عن السببيةء وبما أن الوجود المسبق للنتيجة في السبب يفضي بدوره إلى 
التخلي عن السببية باعتبارها غير ضروريةء فإن ناجارجونا يشير إلى أن 
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الأشياد لا يمكن أن تسبب نفسها أو غيرها. 

ويعقب ذلك مباشرة الدعوى التالية الواردة فى الحكمة المشار إليهاء 
ذلكأن الفكرة القائلة إن الأشياء تنشاً من نفسها لا يمكن الدفاع عنهاء وإذا 
كانت وجهة النظر القائلة إنها تنشاً من شيء آخر لا يمكن الدفاع عنها 
كذلك» فإنه ينبني على ذلك أن الأشياء لا تنشاً من غياب الأسباب ۔ أن 
ناجارجونا لا يتخلى عن مبدا النشوء التابع في غمار رفضه لهذه النظريات 
المختلفة في السببية. 

وتمثل وحهات النظر الأربع التي قمنا ببحتها لتونا نظرية «قوية» في 
السببيةء يمثل السبب فيها قوة حقيقية خلاقة يحدث من خلالها النتيجة. 
ووفقا لهذه النظرية «القوية» فإن العلاقة بين السبب والنتيجة تضرب جذورها 
في قوة السبب الخلاقة هذه. وهناك نظرية في السبب أضعف من سابقتهاء 
ووفقا لها فإن العلاقة بين السبب والنتيجة هي علاقة تنسيق وليس علاقة 
إحداث خلاق. وهذه هي وجهة النظر في السببية التي يضعها كندراكيرتي 
على فم البوذيين الواقعيينء عندما يجعلهم يقولون: 

«إننا راضون بإقرار الحقيقة القائلة إن الكيانات» مثل الإحساس » تنشاً 
في غمار تنسيق معين مع (الكيانات الأخرى) ومنها على سبيل المثال هضو 
النظر... إلخ (هذا كل ما نقصده» عندما نؤكد آن وجود عضو النظر... إلخ 
يشكل الشروط التي في ظلها يمكن آن ينقاً الإحساس البصضري). 

ووفقا لوجهة النظر هذه فإن هناك شروطا معينةء لا تعد في ذاتها 
أسباباء ومنها على سبيل المثال زهرة زرقاء. وهناك شروط أخرى مثل عيني 
الشخص. لا تعد في ذاتها أسباباء ولكن عندما تجتمع هذه الشروط معا 
فإنها تؤدي إلى عنصر ثالث هو الإحساس بالزرقةء وعندما ينشاً هذا 
العنصر الثالث فإن الشروط السابقةء أي عنصري الزهرة والعينء يمكن 
النظر إليها باعتبارها أسباباء بمعنى شروط الشعور باللون الأزرق. 

وفلاسفة المدهياميكا يرفضون كذلك هذه الرؤية الأضعف للتسبب» أو 
التتسيق» والصعوبة التي تواجهها هذه الرؤية هي أن عناصر معينة ۔ الزهرة 
الزرقك را لعن ال إا شرزط فقا عضر قلت هو الاس رة 
ولكن إذا كان الإحساس بالزرقة لم ينشاً بعد فكيف نقول إنه لابد ن تكون 
له شروط؟ إن العين والزهرة الزرقاء ستكونان لا . شرطين. ولكن إذا كان 
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الإحساس بالزرقة قد نشا بالفعل» فلن يكون هناك داع لشروط تكفل 
نشآته. وهكذا فلابد أن يفترض إما آن الإحساس بالزرقة موجود دائماء 
وإما أن يفترض أنه قد وجد اعتمادا على لا . شروط. والآمر الأول غير 
محتمل» أما الثاني فيجعل من التنسيق التابع كتفسير لنشوء عوامل جديدة 
محض هراء. 

والإمكان الوحيد الباقي هو آنه على الرغم من أن عتنصري الزهرة 
الزرقاء والإدراك البصري هما ذاتهما شرطان لإحداث الإحساس بالزرقةء 
فإنهما شرطان لتلازم هو شرط لإحدات الزرقة. وهذه هي وجهة النظر 
القائلة إن الشرط السببي ليس العين ولا الزهرة الزرقاءء وإنما تلازم الاثقين. 
ولكن لابد للدفاع عن وجهة النظر هذه إما أن يفترض آن تلازم شيئين هو 
شيء مختلف عن الوجود المتزامن لشرطين. أن هذا التزامن يسبب تحول 
اللا . شرطين المتمثلين في الزهرة الزرقاء والعين إلى شرطين. ولكن إذا 
كان التزامن نفسه شرطا سببيا فإن تلازم آي عناصر ينبغي آن يكون كافيا 
لإحداث عنصر جديد. ولكن تلازم زهرة زرقاء وإذن لا يحدث العنصر 
الثالث المتمثل في الإحساس بالزرقةء وإذا كان مجرد التلازم ليس منتجا 
سببيا فكيف يمكن أن يؤدي إلى نتيجة قوامها تغير اللا ۔ أسباب إلى 
أسباب؟ إن «كندراكيرتي» يعبر عن الحجج الموجهة ضد النظر إلى التلازم 
باعتباره شرطا سببيا على النحو التالي: «لا طائل من وراء ذلك أيضا! لأن 
شرط التلازم هذاء التلازم مع شيء آخرء لم یصبح شرطا بعد لا يمكن 
اعتباره شرطا إلا إذا كانت الواقمة الأخرى شرطا (حقيقيا). إننا فى هذه 
الحا دراج ال تسيا الى و اها من كل زعن ها قان هذا 
التفسير لا يمكن قبوله». 4 


9 بناء العالم بالعقل: 

EN LE ENE ANE 
س اجا وکت واھ ک5 ول تک لی دا‎ 
رد کی اعا اناب إا هاف عا ف موا ات ا ار‎ 
کو او کون کے ن ااا هی فا ساب فج رة‎ 
وجود لأسباب فلا وجود لنتائج كذلك. ولكن إذا تم إنكار كل من الأسباب‎ 
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والنتائج آلا يتم إنكار العالم؟ آليس أحد الشراك ‏ شرك العدمية ۔ التي قال 
بوذا إنه يتعين علينا تجنبها؟ 

الإجابة عن هذا السؤال هي آنه لدى افتراض أن الواقع مؤلف من 
النتائج والآأسباب فحسب» يكون إنكار النتائج والأسباب متضمنا لإنكار 
الواقع. وبما أنه لا معنى لأي محاولة لإنكار الواقع» فمن الواضح أن المعنى 
المتضمكن في حجج المدهياميكا هو إنكار افتراض أن الواقع تشكله الأسباب 
والنتائج. وغياب الاختلاف بين السبب والنتيجة قد يجعل مفهومي السبب 
والنتيجة خاويين وبلا معنى. غير أن مسافة طويلة تفصل بين خواء المغاهيم 
وخواء الواقع» ومن خلال مطابقة المفاهيم والواقع فحسب يمكن للمرء 
قبول خواء المفاهيم على آنه خواء الواقع.. وكما رأينا فإن ناجارجونا يحرص 
على الإشارة إلى أنه بينما لا تنشاً الأشياء من الأسباب» فإنها كذلك لا 
تنشاً من اللا ۔ أسباب. 

وقد ميز فلاسفة المدهياميكا بين عالم التصورات ۔ عالم من البناء 
المنطقي» عالم تحدده النظريات الفلسفية عن الواقع ۔ وبين الواقع نفسه. 
والأخير» على نحو ماهو فى ذاتهء يجاوز تماما وجهات النظر. أما الأول 
فإنه لا یمکن أن يكون الواقع النهائيء لأنه مليء بالتناقضات والتضاتربات. 
ومع ذلك فإن عالم البناء المنطقي يقوم على أساس الواقع نفسه» على 
الرغم من آنه يسیء تمثيله باعتباره شيتًا آخر غير ذاتهء والأمر مشابه نا 
يحدث عندما نخلط بين قوقعة لامعة وعملة معدنية. فالشيء . القوقعة ‏ 
موجود هناك حقاء ولكن الناظر إليه في غمار الجهل يسىء تمثيله على أنه 
عملة معدنية. فالعملة المعدنية ليست حقيقةء حيث إنها توجد فقط كبناء 
في ذهن الناظر إليهاء ومع ذلك فإنها ليست بناء للاشيء. وإنما هي تقوم 
على أساس واقع موجود ‏ القوقعة۔ لا تتم رؤيته على ماهو عليه في حقيقته. 

وبطريقة مماثلة. فإن العالم الذي يتحرك فيه معظم الناس هو العالم 
الذي قاموا ببنائه في ذهنهم. ولا شك في أن هناك واقعا يتصلون بهء 
ويوفر أساسا لبناء عالم الكيانات والعلاقات المحددةء ولكن هذا الواقع لا 
تتم رؤيته على ماهو عليه في ذاتهء وإنما يتم الخلط بينه وبين عالم الأسماء 
والصورء الذي يميز العالم الذي بناه العقل. 

ويقوم العالم المبني» الذي تم خلقه من خلال جهل بانيه» بوضع نقاب 
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على حقيقة الواقع»ء الذي يشكل آساس هذا العالم المبنيء ويتمتل الأثاث 
الرئيسي في هذا العالم المبني في: 

| . الأشياء «الغليظة» مثل الموائد والمقاعد والأشخاص والأشجار. 

2 العناصر المكونة لهذه الأشياء. 

3۔ كيانات العلاقات. 

والأشياء الغليظةء مثل الموائد والمقاعد» هي مجموعات من الإدراكات 
الحسية يشار إليها بالتعبيرات «مقعد» «مائدة»... إلخ. فعلى سبيل المثال 
تعد ختارة اللين شيا غليظا يتشكل من خلال السطح المقاوم واللمس 
والرائحة والذوق» وبتوافر مجموعة الكيانات هذه» التي ينتجها العقل في 
غمار الاحتكاك بشيء يتم إنتاج «الشيء» الذي 8 اسم «خثارة 
اللبن». والخثارة في ذاتها ليس لها واقع مستقلء وإنما هي تشبه الغابة. 
ليس لها واقع في ذاتها مستقل عن الأشياء المفردة (الأشجار) التي تشكلها . 
واسم «الخثارة» هو اصطلاح تقليدي يطبق على مجموعة من الموضوعات 
المدركة حسيا التي يرتبط كل منها بالآخر. وعناصر الوجود الدقيقة» التي 
ھی کرات آلا سوا فک کے ءالدال ھی مورا کات مکار 
عليها. وعندما يتم إخضاع مدركات العقل» مثل الموائد والخثارة. للتحليل 
المنطقي» نعرف أنها تتشكل من عناصر أكثر بساطة. والعناصر التي تعد 
نهائية في مثل هذا التحليل ينظر إليها على آنها العناصر الواقعية بصورة 
ر س هاف ا عار افر ا ا ل اع هارف 
عليهاء مثل الخثارةء على أنها تحظى هي نفسها بأكثر من واقع متعارف 
عليهء ففي نهاية المطاف لا يطلق اسم «العنصر الدقيق» إلا على ماينظر 
إليه أحدهم على أنه أدق عنصر فى تجربته. وبما أنه من خلال المقارنة 
وحدها مع الكيانات «الغليظة» يمكن آنتوجد كيانات «دقيقة» وبما أن الكيانات 
الغليظة ينظر إليها على آنها متعارف عليها فحسب. فإنه ينبني على ذلك 
آن العناصر الدقيقة بدورها ليست إلا مجرد بنى منطقية شاد العقل صرحها. 

ويشمل النوع الثالث من الكيانات في العالم المبني عقليا أشياء من قبيل 
الطول والوزن والاتجاه والزمان والموت وغيرها كثير. ومن الجلي أنتلك 
كيانات علاقيةء حيث إنها تستمد من خلال ربط الكيانات الإجمالية أحدها 
بالا خر والكيانات الدقيقة أحدها بالا خرء ومن خلال ربط العناصر الدقيقة 
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بالعناصر الغليظةء فليس هنا طول دون قصر, ولا خفة دون ثقلء ولا شرق 
دون غرب... إلخ وأسماء كيانات العلاقات لا تعدو أن تكون إشارات إلى 
مقارنة المفاهيم التي تنشاً عنها أشياء التجربة الغليظةء فليس هناك زمان 
إلا بمعنى الامتداد الزمني للكيانات الأخرى. والموت بدوره ليس له وجود 
في ذاتهءوإنما هو اسم يطلق على بناء يقوم على أساس مقارنة تغييرات 
معينة بتغييرات معينة آخرى. 

والعالم المشار إليه هنا بالعالم المبنى بالتركيب العقلي «هوء بالطبع؛ 
العالم الذي ينظر إليه معظمنا على آنه العالم الواقعي. إنه عالم الأشياء 
المألوفةء مثل الناس والأبقار» عالم مكونات الأشياء الغاتةة (متثل الذرات) 
وعالم العلاقات بين الأشياء المآلوفة ومكوناتها. ولكن هذا كله تنظر إليه 
مدرسة المدهياميكا على أنه عالم بناه العقل للأسباب التي أوضجناها 
لتونا. والأشياء في هذا العالم قام العقل ببنائهاء وقام كذلك بتحليلها. 
والعقل بذاته عاجز عن التعامل مع أي شيء آخر إلا ماهو مصنوع عقلياء 
وماهو مصنوع عقليا هو علائقي» ذلك أن طبيعة البناء العقلي تقتضي آن 
يكون الشيء الواحد على علاقة بآخر. 

ووجهات النظر الفلسفيةء شآن كل الموضوعات الأخرى التي خلقها 
العقل» هي بنى» ومن ثم فإنها نسبية. وليس هناك قوىء من منظور أي 
وجهة نظر فلسفيةء بأن ما بناه العقل ينتمي إلى طبيعة الواقع» أو أنه يمثل 
الواقع على ماهو عليه في ذاتهء كما أنه لا يمكن أن يقال إن ماهو من طبيعة 
العقل لا يشبه الواقع. وأنه يشوه الواقع. ولا يمكن للتمييز بين العالم النسبي 
الخاص بالبنى العقلية والعالم النهائي الخاص بالاستبصار المباشر إلا أن 
يقوم على أساس الاستبصار المباشر. وكما في حالة الخلط بين القوقعة 
والعملة المعدنيةء فمن خلال رؤية العملة المعدنية على ماهي عليه فحسب 
يمكن للمرء إدراك أن ما أدركه حسيا على أنه عملة معدنية ليس في الواقع 
إلا قوقعة. 

ويكشف الجدل» الذي من خلاله يتم إيضاح النسبية الأساسية للعالم 
الذي بناه العقل» عن عدم نهائية وجهات النظر المختلفة حول هذا العالې 
ويوضح الطابع المتقيد بالشروط والتابع لكيانات هذا العالم» وهكذا يمهد 
الطريق للمضي إلى ما يتجاوز مجرد وجهات نظر حول الواقع إلى إدراك 
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مباشر, ولكنه لا يقدم» بذاتهء مثل هذا الإدراك» ذلك آن مثل هذا الإدراك 
هو بالضرورة» وبصورة كاملةء يجاوز عالم التفكير العقلاني. 

وبإدراك النسبية الكاملة (الشونياتا) للعالم الأرضي للبنى العقلية 
سيختفي كل آساس للتشبت بآي شيء باعتباره مطلقا ونهائياء وسينظر إلى 
جميع التمييزات» بما في ذلك التمييز بين النرفانا والسمسارة(الوجود 
العادي) على نها نسبية فحسب. وبالتخلي عن الجهل والارتكاس» اللذين 
يشددان على النظر إلى العالم المبني عقليا على آنه الواقع النهائي» وبالمشاركة 
المباشرة في الواقع سيتمء وفق مايقول ناجارجوناء إدراك أنه «لا فارق على 
الاطلاق بين السمسارة والنرفانا». 
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طبیعه الواقع 
العوامش 


ا) بارمنیدس ءءل1,٥‏ "۴4 : الفیلسوف اليوناني الشهيرء ولد نحو عام 5 ق.م. في إيليا بجنوبي 
ايا كغ وة فا جت ها فر ات على جاب كيرح هة وعد ارو 
او فی ادرا ا ری آم ایی عا رن رک اوی 
وجد في بلاد اليونان. انطلق من مسألة الوجودء وقال إن الشيء الحقيقي الوحيد هو الوجودء 
وآنه يتصف بالوحدة لأنه لا شيء غير الموجود» ويتصف كذلك بالثبات لأن كل تغير هو من الوجود 
الى الوجرة و كن ةا ات 9 تير مطفل أن اترم الوجو رى الب لا يكن فة من 
الوجود لا ينتج إلا الوجود ولا يمكن آن ينتج العدم» وعلى هذا فالتغير غير ممكن. (المترجم). 
)2( الوعي البذرة essص€0«cious-Seed‏ آو a«eمعyaviهاA‏ : یشیر نینیان سمارت في إسهاماته بمادة 
ال كي اة اا ن حور وو ا و اا و ۹8 الى ج او 
على آنه «الوعي dklخjjiã «Store-conciousness‏ الذي يضم جذور الحالات العقليةء والهدف من 
إعماله هو إدراك لا واقعية العالم من خلال التجربة التأمليةء وبالتالي التخلص من أوهامه 
والتوحد مع المطلق. (المترجم). 

(3) شونياتا ٠هر«‏ سرط؟: المعنى الأصلي للكلمة هو الخواءء والمقصود بها المطلق عند البوذيين وهو 
جکر من كل صفة رق ارتطات اكلم ججيرد تابجارجرة في شمان مارات اوبات أن كل انكر 
الدنيوي خواء آو نسبي» ولإيضاح اعتقاد بأن الطريق الحق هو الطريق «بين» آو بالأحرى «فوق» 
کل ازج التطرف إلى الحو القسى :0ري 

(4) من الطريف حقا أننا في ضوء هذا الهدف نجد في القرن الخامس ۔ ويا للمفارقة۔ أن مدرسة 
اماتا ها فيه راسا عقا بن مرن حول غاص روان اعت 
مجموعة على رآسها بهافاففيكا 81۷۷1۷٥)‏ آن المدهياميكا ينبغى أن تتبنى موقفا فلسفيا خاصا 
بهاء بينما ذهبت المجموعة الثانية وعلى رأسها بوذا باليتا مانلهمة٠8«00‏ إلى ضرورة الوصول 
بالحجج الفلسفية. بما فيها حجج المرء نفسه إلى مستوى العبث» على أمل أن يؤدي هذا إلى 
الإدراك الحدسي للواقع. فيما وراء كل معرفة عاديةونسبية. (المترجم). 

(5) كندرا كيرتي نا:)۹إ۵«ه): آحد فلاسفة مدرسة المدهياميكاء ازدهر في القرن السادس الميلادي. 
(المترجم). 

(6) المدھیامیکا کاریكا )ھ۸ )نسە ر طك ۲۲۵: يعد من آبرز مؤلفات ناجارجوناء والعنوان يعني 
حرفا براه انارق ارم و كات ریه ف الترى اتخاس ااي ن اة 
إلى الصينية مع مجموعة أعمال أخرى من أبرز العوامل التي ساعدت على انتقال البوذية من 
الهند إلى الصين. (المترجم). 
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الجذ ور ا لهند ية وا لصينية : 

تطورت زن في الصين منذ آلف وخمسمائة عام 
وهي شكل فريد من أشكال البوذيةء يؤكد على 
ممارسة التطلع مباشرة إلى الطبيعة غير المجزآة 
للواقع المعروفة باسم «زازن 1ء247»» (آي نظام 
زن)' . وترتبط جذورها ببوذید|ارla Bodhidharma‏ 
وهو بوذي هندي يقال إنه جاء إلى الصين في القرن 
الخامس» وقام بنقل ممارسة التأمل خلال الجلوس 
وتعاليم الاستنارة المفاجئةء وتقول الأسطورة إنه 
قد سس ممارسة «الجلوس للتأمل» عن طريق 
الجلوس بلا حراك والتآمل (التحديق في 
الجدار)طوال تسعة أعوام في ديرشاو ۔ لين ۔ سو 
Shaw- Linssa‏ „ 

ووفقا لترات الزن فإن بوذيدارما هو المعلم 
الصيني الأول والمعلم الهندي الثامن والعشرون في 
تسلسل مباشر يمتد إلى بوذا التاريخي. والحفاظ 
على هذا التسلسل هو أمر شديد الأهمية في تراث 
الزنء فهو في المقام الأول يؤكد التواصل المباشر 
للزن مع استنارة بوذا التاريخي وتعاليمهء وثانيا بما 
أن الزن تنظر إلى تعاليم التجربة ۔ وليس الكلمات 
والنصوص۔ على أنها تحتل المرتبة الأولى فإن أصالة 
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تجربة الاستتارة بحاجة إلى أن يجيزها شخص مؤهل للقيام بذلك. وبما أن 
شخصا مستنيرا بالفعل هو وحده الذي يستطيع الحكم على أصالة تجربة 
استتارة شخص آخر؛ ول ا ا و 
طبيعية من المعلم إلى التلميذ آو المريد. وهكذا فإن التواصل المتسلسل 
يشهد على أصالة التعليم من بوذا التاريخي حتى الوقت الراهن. ولأن 
بوذيدارما كان بمقدوره أن يجيز تجربة الاستتارة الخاصة بتلميذه هوي ۔ كو 
هد1 فقد استطاع تسليم عهد روح بوذا إليه» مقراً بذلك أنه المعلم الصينيء 
وهكذا حافظ على استمرارية التواصل مع بوذا التاريخي كما هي. 

وعلى الرغم من آن الزن ١ء2‏ تؤكد أن التعليم الحق لاينتقل من خلال 
النصوص. وإنما مباشرة من خلال التجرية التي يجيزها شخص معترف به 
باعتباره قد جرب إدراك الواقع الحق. فإنها تعلق آهمية كبيرة على الحقيقة 
القائلة بأن عهد الانتقال يعود في تسلسل لم يعرف الانكسار إلى شاكيامونيء 
بوذا التاريخي . وكتاب «مومونكان ١ة‏ )”ه٣‏ ن» وهو مجموعة من الكوانات 
«دهK‏ (قوال الزن) مع شرح للمعلم مومون ١ن۷‏ علی متن کل قول. 
والذي نشر في الصين قرب نهاية عهد أسرة سونج الجنوبية (القرن الثالث 
عشر) يرصد أصول ممارسة الزن القائمة على نقل التعليم بلا كلمات في 
لقاء بين شاکیاموني (بوذا التاريخي) ومریده کاشیابا 2م2رطیه . ووفقا 
للكوان فإنه «منذ زمن بعيد» عندما كان الواحد الذي كرمه العالم (بوذا 
الشاكياموني) في جبل جردراكوتا لإلقاء كلمةء رفع زهرة عالياً أآمام الجمع. 
وعند هذا لزم الجميع الصمت» فقال الواحد الذي كرمه العالم «لدئ الدارما 
الحقة التي تسود كل شيءء والنرفانا التي لانظير لهاء والتعليم الفريد 
للصورة المجردة من الصورةء وهو لا يعتمد على الحروف» وينقل خارج 
النصوص. وإني أسلمه الآن لمهاكاشو (مهاكاشيابا)». 

وشا لكان لايربط ممارسة الزن والاستنارة ببوذا التاريخي فقط› 
وإنما يقدم السبب في أن الزن تؤكد على أن التعليم الأساسي ينقل خارج 
النصوص » وعبر التجربة مباشرة. وقد أعلن بوذا نفسه أن التعليم 512۳2 
هو «صورة مجردة من الصورة»» أي أنه متجاوز للكلمات والمفاهيم:«لايعتمد 
على الحروف» وينقل خارج النصوص.». واتفاقاً مع روح هذا التعليم فقد 
كدت الزن دائماً أن الحقيقة الأسمى لايمكن أن تصاغ في كلمات. وقد 
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يكشف صمت عميق تتخلله ابتسامة أو ضحكة عن الانتقال المنعم بتجربة 
الاستتارةء ولكن ما من كلمات يمكن أن تصفها. 

وعلى الرغم من أنه لم يعرف إلا القليل عن بوذيدارما التاريخي”ء فإن 
بوذيدارما الأسطوري يعد شخصية بارزة في تراث الزنء وهو يرمز إلى 
التأكيد على التأمل خلال الجلوس والاستنارة المفاجئة والحكمة التي تتجاوز 
الكلمات. وهي الأمور التي تمنح الزن طابعها الفريد. وقد سبق لنا بالفعل 
أن لاحظنا أن بوذيدارما قد قيل إنه أمضى تسعة أعوام في التأمل خلال 
الجلوس. أو الزازنء دونما حراك محدقا في الجدار خلال هذه السنوات. 
ويرمز الجدار الذي حدق فيه خلال ممارسته للتأمل إلى عمق تجرية 
الاستنارة. التي في إطارها تنهار فجأة كل البّنى التي رضت على التجريةء 
فی اا ی ا کے ی ال ک کی وه 
اة لها لى وة الد تیش ئى ا تجا او اجات ااي 
الفكريةء لايمكن إدراكها أو نقلها ذهنياء والصمت العميق هو وحده الذي 
يمكن أن يعب‌آر عنها. 

والأعمال الخىآرة التى تستهدف تحقيق الجدارة والصياغات الافظية 
لقي تی جانبا في إطار تاكبد بوذي د ارما غلى امعرقة الباشرة النابعة 
من التجريةء ويكشف بوضوح عن استهجانه لزخارف البوذية المؤسسية في 
صورة رائجة في الزن لحوار من الإمبراطور وو ۔ تي نا-۷ وهو بوذي 
شديد الحماس لعقيدتهء وفخور للفاية بمنجزاته في دعم تطور البوذية في 
عهده» مع بوذید ارما لدى وصول الأخير إلى الصين. وقد سأل الإمبراطور 
خلال الحوار بوذيدارما عن مدى الجدارة التي أحرزها من خلال قيامه 
بتشييد العديد من المعابدء وإتمام رسامة العديد من الكهنةء ونسخ الكثير 
من النصوص. وعندما رد بوذيدارما بان كل ذلك لم يعد عليه بجدارة تذكرء 
ذهل الإمبراطورء وتساءل: «كيف أمكن ألا تعود على كل هذه الأعمال الرائعة 
بجدارة تذكر؟» رد بوذيدارما: «لآنها دوافع غير نقية للجدارة» تشبه ظلا 
يتبع شخصاء فهي لاواقع لهاء. 

وعندما سأل الإمبراطور عماله جدارة حقيقية وما هو واقعي» قال 
E Abo O RS LANES a‏ 
هذه الجدارة لايمكن اكتسابها بتقديم أشياء دنيوية». وتساءل الإمبراطورء 
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في غمار سؤاله عن الكيفية التي توجد بها مثل هذه المعرفةء عن ساس 
هذه الحقيقة المقدسةء ولكن بوذيدارما قال: «خواء شاسع» ولا شيء مقدس». 
والآن سل الإمبراطورء وقد فكتآر في اختبار بوذيدارما: «مَن الذي يَقف 
أمامي الآن؟». ولكن بوذيدارما ما كان ليُسنَدَدَرَج إلى الإدلاء بجواب تأكيدي 
نهائي» فرد قاثلاً : «لستُ آدري». 

ويكشف هذا الحوار عن موقف الزن المحدد من السعي إلى الجدارة 
الدينية والمذهب الديني. فما من قدر من الجهد يبدل في رفع دعائم 
المؤسسات الدينية يسهم في تحقيق الاستبصار المباشر للطبيعة غير المجزآة 
للواقع الذي تؤكد الزن نه شرط ضروري للعيش التقي. وهكذا فإن بوذيدارما 
يبلغ الإمبراطور بأن كل جهوده المبذولة لدعم البوذية لم تجلب له جدارة 
على الإطلاق. ولكن عندما يسأله الإمبراطور عن الحقيقة المحورية, أو 
المذهب الخاص بالمعرفة الرائعة والنقية والكاملة التي تستهدهها الزنء فإن 
بوذيدارما يقول إنه ليس هناك مثل هذا المذهب. لأآنه يعرف أن المعرفة 
تتجاوز كل المفاهيم والكلمات» بل إنه يبلغ الإمبراطور بأن هذه المعرفة 
لاينبغي حتى أن توصف بالمقدسة. لأن ذلك من شآنه إدخال ضرب من 
القسمة الثنائية التي ترغب الزن في أن تخلفها وراءهاء فالتعارض بين 
«المقدس» و اهاد ن الراق مرق تماما کالتعارض بین «أنا» و 
«ذلك» والتعارض بين «كائن» و «غير كائن». وهذه التعارضات المسؤولة عن 
تجزئة الواقع وإبعاده عن ذواتناء يّنظر إليها على آنها ُى6 نقوم بفرضها 
على الواقع الذي هو غير مجزأً في ذاته. وهكذاء عندما سأل الإمبراطور 
عمن يقف آمامه رفض بوذيدارما أن يقول إنه لا أحد هناك وإنما هز 
کتفیه قائلا: «لست آدري». 

ويكشف التأكيد على الرؤية المباشرة. التي تمضي إلى ما وراء بُنى6 
التجرية. لتصل إلى الواقع المطلق وغير المجزاً الذي تربطه الزن ببوذيدارما 
عن تأثيرات التراث الماهاياني. وتؤكد نصوص «كمال الحكمة» التي تشكل 
لَب تعاليم الماهيانا خواء كل البّنى6 التي نفرضها على تدفق الواقع غير 
المجزأء فالأشياء والنفس لا يقال عنها وحدها إنها خاوية من الواقع وإنما 
يُعلن كذلك أن السمسارة والنرفانا خاويان. والخلط بين هذه البّتنى6 الخاوية 
والواقع نفسه» هو جذر الحياة الناقصة والممزقةء والتي لامعنى لهاء والتي 
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توصف بأنها «الدوخا» لأنها تشكل أساس كل أشكال التمسك والتشبث. 
ولكن خواء البّنى المفروضة على العملية المجزأة التي تشكل الواقع لايمكن 
إدراكه إلا عندما يتم تجريب الواقع مباشرة» ودون تآمل المفاهيم. ولايمكن 
تجريب الكل الواحد وغير المتجزىء للواقع إلا من خلال التجرية التأملية 
المتمثلة في إفراغ المرء من كل البّنى العقلية. وتجربة كلية الواقع. تجرية لا 
ازدواجية النفس والعالم لايمكن التعبير عنها بالكلمات» وهي لايمكن أن 
يجري تعليمها . وهكذا فإن جلوس بوذيد ارما بلا حراك وإصراره على التعليم 
بلا كلمات يتسقان تماماً مع تعاليم الماهيانا المبكرة. 

كانت هذه التعاليم الماهيانية ملائمة تماما للعقل الصيني» ذلك أنها 
رددت أصداء التعاليم الأساسية للتاوية (الطاوية) وهي طريقة حياة تضرب 
جذورها في تعاليم» لا وتسو ۲2١‏ 140 . الحكيم الصينيء الذي عاش في 
القرن الخامس عشر قبل الميلادء وقد آكد لاوتسو أن الطريق المطلق (التاو) 
يتجاوز كل الكلمات» وأنه هو نفسه غير مجزاً. إنه مصدر كل الأشياء 
وتنشاً عنه الأشياء العديدة المميزة التي تشكل العالم من حولناء وهكذا فإنه 
بمعنى من المعاني ماثل في كل الأشياءء غير أنه في طبيعته غير المجزأة 
يمضي إلى ما وراء الأشياء التي تنشآ عنهء والتي يتدفق من خلالها. وينظر 
لاوو إلى التاو على أنه جذر كل الأشياءء فهو يغذيهاء ويمنحها الحياةء وهو 
يقول إن العيش في اتساق مع التاو عودة إلى جذور المرءء للاتحاد مع 
المصدر من جديد» ولكن الكلمات لاتصل إلى المصدر, فهنا في جذر الحياة 
یمتد» سکون رحب وعمیق. 

وتؤكد التاوية كذلك الممارسات التآملية من أجل تهدئة الذهن والسماح 
للروح بالاتحاد مع مصدرها مجددا. وقد كان «الجلوس في حالة نسيان» 
ممارسة تاوية يوصي بها قبل وقت طويل من ظهور البوذية في الصين. وفي 
الفصل السادس من «التشوانج تسو ا17 «Chuang‏ وهو نص بوذي مؤلف في 
القرن الرابع قبل الميلاد يصور ين هوي اا ”ء۲ في حوار مع كونفوشيوس. 
موضحا كيف يجلس في حالة نسيان: «إنني أرخي آوصالي» وأنفصل عن 
كل من الجسم والذهن,» وأتوحد مع التاو العظيم. وهذا يقال له الجلوس» 
ونسيان كل شيء». وهذه اليوجا التاوية مماثلة في روحها لممارسات البوذا 
SEER uN NES SARL‏ 
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بوذیدارما یلا حراك آمام الجدار يدين للترات التاوي التأملى بقدر ما يدين 
للترات البوذي. ولاشك فى أن الترات التاوي قد دعم ممارسات بوذية 
الماهيانا الرئيسية وتعاليمهاء الأمر الذي سهم إلى حد كبير في تطور 
الزن. 


2 هد اف زن: 

هل يعني عدم ثقة الزن في الفكر التأملي والكلمات وإصرارها على 
النظر المباشر إلى الطبيعة غير المجزأة للنفس والواقعء أنه ليس من الممكن 
وصف الزن نفسها؟ لاء على الإطلاق. إذا تذكرنا أن أوصافنا الخاصة 
بواقع الزن هي آوصاف وليست الزن ذاتهاء فإن هناك العديد من الأشياء 
النافعة التي يمكن أن تقال لمساعدتنا في فهم هذه الظاهرةء ولكن هذا 
التمييز مهم. ذلك أنه ما من قدر من الفهم النظري سيوفر التطلع المباشر 
إلى الواقعء الذي تستهدفه ممارسة الزنء ومجرد الفهم النظري للزن لايحقق 
جدارة تزيد عن الجدارة التي سعى إليها الإمبراطور وو تي من وراء بناء 
الأديرة ورسامة اة ٠:‏ ` 

وبهذه الروح يتعيْن علينا البدء بتعريف الزن كطريقة حياةء لا كمجموعة 
من التعاليمء وهي كطريقة حياة لها أهداف معينةء وتصف ممارسات مختافةء 
وتقوم على فهم للواقع يميزها عن طرق الحياة الأخرى. وعلى الرغم من 
آننا قد لانكون قادرين»ء في التحليل النهائيء على فهم الزن فهما كاملا دون 
ممارستهاء فإننا إذا درسنا أهدافها وممارستها وتعاليمها فيما يتعلق بالواقع 
فسنصل إلى إدراك جيد نما تدور حوله. 

وأول ما ينبغي ملاحظته هو أن الزن كطريقة حياة ليست آمرا متعلقا 
بالمعتقدات بقدر ما هي آمر متعلق بالفعل. ما الذي يفعله المرء لكي يسير 
في طريق الزن؟ إن لب الممارسة يتمثل في التدريب على تجربة النظر 
مباشرة إلى ذات المرء الكاملة في امتلاء اللحظة التي تجري تجربتها دون 
تآمل من جانب الذهن. وفي سياق تجرية الزن فإن محاولة التحديد هذه 
تعاني من ضروب عدم الملاءمة الحتمية التي تتسم بها كل محاولة لفهم 
الأشياء بطريقة ذهنية فحسب. والسبب فى هذا هو أن نشاط التفكير 
كه عر ما ى الها على ها هى غه كا لات وة غل 
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التقسيم التعسفي» والذي يضفي الزيف على الأشياء للواقع إلى ذات 
وموضوع . والزن تؤكد تكامل واندماج التجربة الراهنةء التي ليس فيها 
تمييز بين الذات والموضوع. 

وفي مواجهة تأكيد الزن على كمال التجربة الراهنةء فهناك طرق حياة 
آخرى تشدد على العيش في الماضي» أما رغبة في استعادة هذا الماضي أو 
فى تجنبه. وهناك كذلك طرق للحياة تشدد على العيش فى المستقبل» وهنا 
ل التأكيد على الغدء فالغد سيغير العالم بإزالة الأحياء والضواحي 
العشوائيةء وغزو المجموعات الشمسية الأخرىء» وإعادة مرضى سرطان 
الأمس إلى حالتهم العادية بعد إنهاء تجميدهم ثم يتم شفاؤهم... إلخ. 
والغد من المنظور الديني الذي يتبناه المسيحية والإسلام واليهودية هو 
الحدث الكبيرء لسوف يرانا الغد» إذا ما غمرنا اللطف الإلأهي» ونحن 
نحظى بمملكة الرب. 

ونحن نعرف حق المعرفةء من فهمنا للعصور الوسطى في أوروباء ما 
الذي يمكن أن يفعله هذا الموقف. القائم على التطلع بشدة إلى المستقبل 
بحيث يتم بالفعل تجاهل الحاضر. في المجالات الاقتصاديةء ولكن ما يمكن 
أن يفعله للنفس الروحية والعاطفية ليس مفهوما بمثل هذا القدر من الوضوح. 
ومن الممكن أن نحصل على لمحة من الأخطار الكامنة في هذا الموقف› 
عندما نرى الأخطار والمخاوف الناجمة من النظر على محمل الجد إلى 
الزعم الذي جرت صياغته حديثاً في الغرب بأن «الرب قد مات». وما يعنيه 
موت الرب في المجال الديني هو أن مصدر الحياة والقيمة في الكون قد 
اختفى» ذلك أن الخلق وإضفاء القيمة هما الوظيفتان الرئيسيتان اللتان 
يقوم بهما الرب. ولكن بالنسبة لمن يحملون على محمل الجد الزعم «بأن 
الرب قد مات» فإن الإيمان بالله باعتباره مصدر القيمة والمعنى في الحياة 
ينبغي أن يَنظر إليه الآن لا على أنه وهم فقط ۔ تحقيق رغبة في صورة لأب 
قوي . وإنما على آنه خدعة كذلك. لأنه لا وجود للرب. ولكن إذا كان الرب» 
الذي خلق العالمء وأضفى عليه قيمةء لم يعد له وجود فما هو إذن مصدر 
القيمة وضمانها في الكون؟ 

إن الإجابة الحديثة العهد عن هذا السؤال هي أن البشر أنفسهم هم 
مصدر القيمة في الكون. ولكن هذاء وعلى نحو معروف بسوء صيتهء قد 
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ترك الناس وقد سيطر عليهم شعور غير مريح» فنحن ندرك أعظم ما يكون 
الإدراك ضروب عدم صلاحيتنا للقيام بدور الرب. ولكن في الوقت نفسه 
قد نكون أكثر انغماساً على نحو تام في الافتراضات المسبقة عن وجود 
الرب من أن نرضى دون تحقق وظائف الرب. وعندما يعتمد البشر على 
أنفسهم» فإنه يتعين عليهم أن يواجهوا ضروب افتقارهم للقدرة والملاعمة. 
وتحويل العالم من خلال المعرفة هو طموح نبيل ولكن الثغرات الكبيرة في 
معرفتناء وفي فهمناء تتركنا عن حق نهبا للشكوك» ومشاعر القلق» فيما 
يتعلق بنتائج التحول. 

كانت نتيجة فلسفات كانت وهيوم في الغرب» وناجارجونا وشانكارا 
في الشرق هي لفت الأنظار إلى ضروب قصرور العقل. وفي هذا القرن 
تزعزع الإيمان بقوة العقل» بصورة قاسيةء عندما اكتشف في الرياضيات ‏ 
المجال الأثير للعقل ذاته ‏ أن كمال الإنساق الرياضية لايمكن تحقيقه» وكان 
مبدأ اللانهائية الذي قال به هايزنبرج” جرعة دواء مقيتة لمن يثقون بأن 
الفيزياء الحديثة ستوضح الهيكل المنظم للكون. وباختصارء فإن الكون لايظهر 
أي مؤشرات لكونه بناء عقلانياً تماما يحس العقل فيه بالألفة التامة. 

غير أنه على الرغم من الحقيقة القائلة بأن ضروب عدم ملاءمة العقل 
يسود الشعور بها في الوقت الراهنء فإن تغيرات الحياة السريعة لاتزال 
تفگرکن مسا آهذاف العقل الأقدم عهداً . الفهم التام للحياة. والعقلء 
بوسائل عقلانية. إذنا لم نتواءم بصورة جيدة مع ضروب عدم ملاءمة العقلء 
ونحن مازلنا نمضي قدماً . وإن كان ذلك يتم بعدم ارتياح مؤخراً ‏ وكأن 
العقل هو الدليل المناسب الذي يرشدنا لحياة كاملة ومحققة لذواتناء وهكذا 
فإننا نواصل رؤية أنفسنا موجودين في لحظةء ولكن في لحظة مقبلة 
حاصدين امتلاء ذلك الوجود. ولكن تحت خطط التحقيق في المستقبل 
يكمن وعي ۔ يكون في بعض الأحيان غائماً ومضبباً للغاية بحيث إنه يعمضي 
دونما رصد له وفي آحيان أخرى حاداً على نحو مقلق للغاية بحيث يثير 
الخوف في النفوس. بأنه لا وجود ولا حياة إلا في اللحظة الراهنةء فاللحظة 
المستقبلية تنتمي إلى المستقبلء الذي ينتمي لا إلى الحياة وإنما إلى أشكال 
من الفهم» تماماً كما أن الماضي ينتمي إلى الذاكرة. 

وما تقوم به الزن بدلا من تأجيل الحياة الكاملة إلى لحظة وهمية في 
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المستقبلء هو الانطلاق إلى أقصى مدى باللحظة الراهنة, والعثور على 
النفس بكليتها وعلى كمال الحياة. إن نوعية التجرية الآن وهنا هي التي 
تحظى بأهمية فائقة بالنسبة لبوذي الزن. 

وهدف الزن هذا الخاص باكتشاف امتلاء الحياة فى كل لحظة تجربة. 
یعکس کلا من تعالیم الخاوة وا لهاان الغا ان الى لمن افا عن 
اليومي» وأن الأشياء العادية عندما تتم رؤيتها بالشكل الصحيح هي الواقع 
الفائق. والاستنارة لاتمضي بنا إلى مايتجاوز أشياء الحياة العاديةء وإنما 
تسمح لنا بآن نجربها في ضوء جديد» كاشفة عمقها الشديد. ويسرد علينا 
دوجن ع20 الذي ينظر إليه الكثيرون باعتباره فيلسوف الزن الرئيسي 
فى البابان قن هن تجوت فى الصن. جعكاة يدرك الك هة اة 
إن الهدف الحقيقي للزن هوعيش الحياة العادية بكامل امتلاثهاء وليس 
تجاوزها. وكلتا القصتين تضمان أحاديث مع راهب «تنزو» (الراهب الرئيسي 
المسؤول عن الطهو). 

وتسجل القصة الأولى حديثاً تجاذب دوجن أطرافه مع راهب تنزو من 
دير آیوان نر4 كان قد جاء لشراء بعض الفطر الياباني من السفينة 
التي كانت تقل دوجن خلال زيارته الأولى للصين في إبريل عام 1223. وإذ 
تلهف دوجن لمحادثة هذا الراهب» فقد علق الآمال على إقناعه بالبقاء فى 
السفينة باقي اليوم» وقال له: 

«يسعدني للغاية أن تتاح لي الفرصة غير المتوقعة للالتقاء بك» والحديث 
معك قليلاء هنا على متن السفينة. اسمح لي» لطفاء فأن أقدم لك شيئًا يا 
معلم التنزو الزني. 

معدذرةء ولكن دون إشرافي على وجبات الغد فإنها لن تغدو جيدة. 

- في دير كبير مثل دير أيوان ‏ شان لابد أن هناك ما يكفي من الرهبان 
الآخرين المكلفين بالطهو لإعداد الوجبات» ومن المؤكد أن بمقدورهم المضي 
فُدماً في إعدادها في غياب راهب تنزو واحد. 

- رغم تقدمي في العمرء فإنني أشغل مرتبة الرئاسة في دير التنزو. 
وهذا هو دوري خلال شيخوختي. فكيف يمكن أن أترك هذا الواجب 
للآخرين؟ وفضلا عن ذلك فإنني لم أحصل على إذن بقضاء الليل خارج 
الدير خثد مغادرتي له. 
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يا سيدي المبجل» ولماذا لاتقوم بالزازن أو دراسة كوان المعلمين القّدامى؟ 
ما جدوى العمل الشاق على هذا النحو كراهب تنزو؟ 

ولدى سماعه ما قلت» انفجر ضاحكاًء وقال: «أيها الأجنبي الطيب» إنك 
تبدو جاهلاً بالتدريب الحق وبمعنى البوذية». وفي لحظةء ولدى شعوري 
بالخجل والدهشة, إزاء ما قالهء قلت له: «وما هما؟». 

رد قاثلاً: «إذا فهمت المعنى الحق لسؤالك» فإنك ستكون قد أدركت 
المعنى الحق للبوذية». غير أنني في ذلك الوقت لم أكن قادراً على فهم ما 
قصده». 

إن ما يقوله راهب التنزو لدوجن هو أن البوذية هي الحياةء إنها الطهو.ء 
أو التنظيف, أو الدراسة, أو أيا ما كان ما يقوم به المرء وقتها. وممارسة 
الزازن والكوان تدريب مهم» ولكن الممارسة الحقيقية للزن هي العيش اليومي 
للحياةء وشراء الفطر هو زازنء ومحادثة دوجن هي كوان» وإعداد القطر هو 
كلك ارس لزن اة له 

وتشتمل قصة دوجن الثانية كذلك على راهب تنزوء فقد مضى عقب 
مغادرة السفينة إلى دير «تاين. تونج» لتلقي المزيد من التدريب تحت إشراف 
المعلم وو تشي . وذات يوم» وهو في طريقه لزيارة المعلم قابل راهب تتزوء 
عجوزاء لايعتمر شيئًاء يمسك بعصا خيزران في يده. وقد عكف على تجفيف 
بعض الفطر أمام قاعة بوذا . وراحت الشمس تلهبه بسياطهاء الأمر الذي 
جعل العرق ينسال منه غزيراًء ورغم ذلك فقد واصل الحركة هنا وهناك 
مجففاً الفطر. وإذ تأثر دوجن بهذا المشهد, دنا منهء وسأله: «كم يبلغ 
عمرك البوذي'» 

«رد راهب التنزو: ثمانية وستبن عاما. 

اذا لاتجعل الرهبان الآخرين الذين يعملون تحت إشرافك يقومون 
بذلك؟ 

د إتهم ليوا آذاء 

إنك عليم بالبوذية حقاًء ولكنني أتساءل عن السر في كدحك على هذا 
التجو تحت الشمس الحارقة: 

في أي وقت آخر غير الآن يمكنني القيام بذلك». 

وتؤكد هذه القصةء شأن القصة الأولىء» أن الزن والحياة ليسا شيتين 
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مختلفين» وإنما الزن هي عيش الحياة بآكثر السبل الممكنة امتلاء. ولكن 
القصة الثانية تبرز كيف أن عيش كل لحظة بكامل امتلاتها آمر ملح وعاجلء 
فليس هناك وقت آخرء بخلاف اللحظة الراهنةء يعيش الحياةء فالماضي 
قد ولىء ولا يحتفظ به إلا كذكرى. والمستقبل ليس ماثلا إلا كتوقعء وفي 
الحاضر الثمين تعاش الحياةء وكما يتساءل الراهب:«في أي وقت آخر غير 
الآن يمكنني القيام بذلك؟». 

إن الزن تؤكد على الفوريةء وكمال التجربة الراهنة يبرز واضحاً في 
المبادىء التي تشكل ساس ممارسة الزن في المكانة الرفيعة للحياة المستنيرة. 
وفي التعاليم التي تشكل آساس الزن. ومن بين هذه المعالم الثلاثة للزن ۔ 
الممارسة والاستنارة والتعاليم . تآتي الممارسة في المقام الأول فالاستنارة 
تعتمد على الممارسةء والتعاليم تساند الممارسة والاستنارةء وتتحدد بهماء 
ومن هنا فإن من المناسب أن ننتقل الآن إلى وصف ممارسة الزن. 


3 الممارسة: 

يتم تبني الزازن» (النظام)ء الذي يشكل القاعدة الرئيسية لممارسة الزنء 
لتحقيق الحد الأمثل من الظروف الملائمة للتطلع مباشرة إلى نفس المرى 
واكتشاف الطبيعة الحقة لكل وجود من خلال نقاء وجود المرء. وتقتضي 
م ا كاعد أت كي الطرة الكماة عي القن اد اتان 
والذراعين» والجذع» والرآس. وتنظيمهاء ويلي ذلك ضرورة تنظيم التنفس 
بحيث يمكن السيطرة على أنشطة العقل. وخلال سلاسل من الأشكال 
الخاصة من التركيز يتم تجميع أنشطة العقل وتوحيدها وتسكينها. وتتم 
كذلك السيطرة على الانفعالات والنزعات وتتسيقها مع الذهن» وبعد تحقيق 
هذا کله یبقی غرس ما يُسمی عادة بالصمت العمیق فی أعمق أبعاد كيان 
ار 

لماذا الانفماس في قاعدة الزازن؟ إن الرد متضمن في الافتراضات 
المسبقة الفورية للزن. فالزن تفترض مسبقاً أن الشخص العادي ضائع في 
متاهة من الأفكار. والنظريات» والتأملات.» والنزعات. والمشاعر. والانفعالات 
المتشابكةء بحيث إن كل تجربة تجزأً إلى العديد من الشرائح. وهذه الشرائح 
ثؤخذ عقب ذلك كأجزاء من تجربة يمكن أن تركب في كل واحد. وهكذا 
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فإن الشخص لا يجرب بصورة اعتيادية الواقع حقاًء وإنما شبكة من الأفكار 
والمعاشر عن الواقع فقط . وهذه الأفكار والمشاعر تقف دائما بن القفرد 
والواقع. محتلة موقع الوسيط في التجربة. وهدف الزازن (النظام) هو أن 
یحررنا من هذه الشبكة الوسيطةء ويسمح لنا بن نلج الواقع مباشرةء وعلى 
هناك ثلاثة أهداف رئيسية للزازنء الأول هو زيادة قوى التركيز بالتخلص 
من كل العناصر المشوشة وكل الازدواجيات. وعادة ما تبعثر طاقات العقل 
فى العديد من الاتجاهات. الأمر الذى يخلق طوفانا من التشويشات. التى 
تجعل التركيز مستحيلاء على وجه التقريب. وعن طريق توحيد العقل فإن 
هذه التشويشات يمكن التغلب عليها وتركيز طاقة العقل الديناميكية بصورة 
كاملة على الأشياء موضع التناول. وتنمية قوة الوعي المركزة هذه تعطي 
المرء الحرية والاتزان اللذين يخلقان شعوراً بأن المرء على ما يُرام» حتى 
فيما هي تعهد للساتوري""'" اه5 أو الهدف الثاني من أهداف الزازن. 
تحقيق الساتوري هو صحوة الاستنارةء أو النظر إلى نقس المرء المطلقة.ء 
واكتشاف الطبيعة الحقة للواقع وكمال والوجود. وقد تأتي الاستنارة 
كالومضة» ولكنها تفترض مسبقا تدريباً مكثفا بالنسبة لمعظم الناس. 
والكوانات» أو المشكلات, التي تستخدم على نحو شائع فى جلسات تضم 
الكثيرين في الأديرةء والأسئلة والردود التي تستخدم في الجلسات الخاصة 
بين المعلم والمريد مشهورة كوسائل لالإطلاق الفجائي للاستنارة. وعلى سبيل 
المثال فإن دوجن» معلم الزن الشهير الذي قام بالزازن طوال سنوات عديدة» 
كان قد سمع معلمه يقول في مناسيبات عديدة إنه لكي تتحقق الاستنارة 
ينبغي غلی الجسم والعقل آن «ينسحجبا». ولکنه في نهاية المطاف. وذات 
يوم» عندما سمع هذا «انسحب» عقله» وحسمه» وتحققت استتارتهء آي آنه 
الآن وصل إلى مستوى من التركيز والاستبصار أصبح عنده خاويا من 
ولأن تجربة الاستنارة تمضي إلى ما يتجاوز ازدواجيات الفكر النظري 
فإنها لايمكن أن تُوصف على نحو كامل بالكلمات. ولكن معلمي الزن غالبا 
ما يختبرون طلابهم بسؤالهم عن تجاربهم. وفي حالة هوي ۔ نينج Hui- ne18‏ 
المعلم الصينى السادس» أصبحت المقطوعة الشعرية الدالة على عمق 
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استتارته إحدى كلاسيكيات الزن . فقد طلب هونج ۔ جين المعلم الخامس من 
مريديه نظم قصيدة تفصح عن مدی استنارتهم» فکتب شين . هسيوء وهو 
راهب حاد الذكاءء ومتعمق في الدراسةء يعد في الصدارة من بين مريدي 
هونج ۔ جين المقطوعة الشعرية التالية على جدار المعبدء في تلك الليلة: 

«الجسم هو شجرة البوذي (الاستنارة) 

والعقل يشبه مرآة تنهض صافيةء 

فاحرص على تألقها طوال الوقت. 

ولاتسمح لذرة تراب بأن تعلق بها 

وطلب «هوي . نينج»» وهو فتى لم ينل حظاً من التعليم» لحق للعمل بكوخ 
يعمل في فصل الأرز عن القش. لأنه لا يستطيع القراءة ولا الكتابة. من 
البعض قراءة مقطوعة شين -هسيو له»ء وعندها أدرك فى الحال أنها 
مالفال من هلات اسا 4 قف مر عد كع م داع 
وطلب من صبي بالمعبد أن يكتبها على الجدار: 

«ليس البوذي كالشجرة. 

والمرآة لاتنهض في أي مكانء 

ولا وجود لشىء واحد أساساً 

فين إذن تعلق ذرة التراب» 

وآدرك المعلم الخامس أن «هوي ۔ نينج» وليس شين ۔ هسيوء هو المستنير. 
فعهد إليه بالحفاظ على امتداد التسلسل» وجعل منه المعلم السادس. 

ويّنظر إلى مقطوعة شين . هسيو الشعرية باعتبارها متدنية القيمة 
لأنها تعجز عن إدراك الطابع الديناميكي لعقل المرء الحق» وهو ينظر إلى 
العقل الحق على أنه سلبي» وممارسة الزن هي مسألة عدم السماح للنقاء 
بأن تشوبه شائبةء وذرات التراب تمثل التلوث» الذي تسببه الأفكار والمشاعر 
والرغبات الخاطئةء والتأمل يهدف إلى الحيلولة دون ظهور هذا التلوث. 

وتعد مقطوعة هوي . نينج أكثر عمقاًء فالعقل الذي يشبه المرآة والاستنارة 
التي تشبه الشجرة كلاهما يتم إنكاره» فيما «هوي . نينج» يمضي إلى ما 
يتجاوز كل المقولات والبُنى» معلناً أنه «لاوجود لشيء واحد أساساً». هنا 
ينحني بعيدا التفكير الشائي الذي عبرت عنه مقطوعة شين هسيو الشعرية. 
فيما «هوي . نينج» يفضي إلينا بأن امتلاء الواقع المطلق لايمكن اصطياده 
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بشبكة المفاهيم النظرية. فالواقع بالنسبة للعقل المستنير كلي وديناميكي 
وليس مجزاً ولا سلبياًء لا وجود هنا للغبار ولا لأي شيء قد يعلق بهء فالغبار 
والنفس التي يجب أن يُّزال عنها ينظر إليهما معا على أنهما بناء من أبنية 
اراشا 

والهدف الثالث للزازن هو إدماج الاستنارة الكاملة للنفس الكلية في كل 
الأنشطة اليومية. وهكذا فإن كل فعلء وكل لحظةء هما فعل ولحظة يعاشان 
في استتارةء وقد سبق أن أشرنا بالفعل إلى حديثي دوجن مع راهب التنزوء 
الأمر الذي يبرز هوية ممارسة الزن مع الأنشطة اليوميةء بل حتى مع 
آكثرها روتينية. وعمق الاستتارة لايمكن أن يقاس بالمدى الذي تذهب إليه 
في غمر الحياة بأسرها في تألقهاء وكما يقول دوجن فإن: 

«دراسة الطريق هي دراسة للنفس. 

ودراسة النفس نسيان لهاء 

ونسيانها استنارة بالأشياء كافة 

والاستنارة بالأشياء كافة إزالة 

للحواجز بين نفس المرء والآخرين». 

وبالإضافة إلى الزازنء فإن الكوانات غالبا ما تستخدم في ممارسة 
الزنء على الرغم من آن الطريقة التي تستخدم بهاء ودرجة التشديد عليهاء 
تختلفان بحسب المدرسة والمعلم. والكوانات هي عبارات قالها معلم الزن 
وغالبا ما كان ذلك في معرض الرد على أسئلة حول التعاليم» فهي في 
مدرسة رينزاي نه2«ذ۸ تستخدم كموضوعات للتأمل من قبل الرهبان الجددء 
تساعدهم في تجاوز فخ التفكير الثنائي. وتستخدم مدرسة سوتو" ماه 
كذلك الكوانات» ولكنها عادة ما تتم دراستها هنا فى معرض الإشارة فقط 
إلى حا لذن ومارك وتن جات تة الهاي اأسامية ويرت 
ذلك إلى مدرسة سوتو ‏ تماشياً مع أفكار دوجن ۔ توحد بين الحياة اليومية 
وممارسة الواقع. وهكذا فإن الحياة نفسها هي الكوان الذي ينبغي أن 
يصارعه المرءء فحياة المرء العادية يجب أن تكون تجلياً للحقيقة الأسمى. 

وتؤدي الكوانات كلا من غرضي تعليم السائرين الجدد على الطريق 
واختبار السالك منهم» وهي إذ تستخدم كاختبار تكشف عما إذا كانت 
جهود الزازن قد نجحت. آم لاء في الوصول إلى مستوى معين من التركيز 
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والاستنارة. وتمثل الكوانات كأدوات تعليمية تعبيرات مصالحة للمضي 
بالشخص إلى ما يتجاوز تشعبات الذهن» وصولاً إلى المشاركة المباشرة 
والفورية في الواقع الحي» الكاملء وغير المجزاً. 

ويعرف واحد من أشهر الكوانات» التي قيلت على سبيل الرد» باسم 
كوان ۔ مو. فقد سأل أحد الكهنة ذات يوم بجدية بالغة المعلم جوشو uطءه[‏ 
: «هل للكلب طبيعة بوذا ٩‏ «وعلی الفور رد جوشو قائلا: «مو!» (وهو ما 
يعني حرهيا «لاشيء» ولكنه يستخدم هنا ككلمة عبثيةء لامعنى لها). 

إن ما يقصد بتعبير «طبيعة بوذا» عادة هو أن طبيعة كل شيء هي على 
نحو يمكن معه أن تصبح مستنيرة. وهذه إحدى تعاليم الماهيانا الشائعة. 
وهي موجودة في العديد من النصوص. ولكن جوشو رفض أن يقول «نعم» 
ولا شك في آنه كان سيواكبه الصواب في رفضه للرد بالإيجاب لو آنه 
تشكك في أن الراهب يفكر في أن هناك شيئًاً يدعى بطبيعة البوذا يختفي 
في و ما بداخل الكائنات. ورفض جوشو الإجابة ب «نعم» أو «لا» کان 
أشد تطرهاًء فقد أدرك أن السؤال لايفترض بشكل مسبق مفهومي طبيعة 
بوذا والكلب فقط. وإنما الأسوأ من ذلك أنه في غمار التساؤل عا إذا 
RES GA LAN SN Ea SR a E EE‏ € 
و«غیر کائن ا0" ¡» وبين «موجود 2«ە8» و «غیر موجود چ"¡ء8- N07‏ »» وهذا 
يظهر إن السؤال نظري فحسب» وأن مَن طرحه لم يخرج من طيات العقل 
النظري» ولا كان هدف الزن هو المضي إلى ما وراء قيود الفهم النظري 
فحسب فإن جوشو يقول: «مو!» آي آنه لم يقل شیئًا (ولکنه قاله فوراً) . 
وهذه هي النقطة الأساسية فيما يتعلق بالكوانات» أي آنها لاتضم ردوداً 
نظريةء وهي لاتبدو مشكلات إلا لدى افتراض أساسات وتصورات معينة ۔ 

ذات مرة سأل أحد الرهبان معلما: «ما الذي يحدث لمذاهبنا الفكرية 
عندما لا نميز بين الموجود وغير الموجود». وفي معرض الرد ضحك المعلم 
من القلب» وشرب شايا. وبالطبع كان هذا هو الرد الوحيد! وما كان يمكن 
لآي رد على السؤال أن يكون كافياء لآنه كان سيقتضي قبول التمييزات التي 
تجعل السؤال ممكناء وضي هذه الحالة التمييز بين الموجود وغير الموجود. 

والاستنارة (ساتوري «ما5) التي تستهدفها بوذية الزن تقتضي تجاوز 
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كل التمييزات» بما في ذلك التمييز بين «الكائن» و «غير الكائن» التي 
تستند إليها كل المذاهب الفكريةء وبناء على ذلك فإنه ما من تعريف 
للاستنارة يعد ممكناء باستثناء تعريف سلبي واحد يشير إلى ما ليس 
کار وکن ی داشرف ترش بصو مسد ار ن كان 
و «غير كائن» ويحقق في الكشف عن تجربة الاستنارة. وبخلاف ممارسة 
الزن وتحقيق قدر من الاستتارةء فربما كان السبيل الوحيد لتلمس الإحساس 
بتجربة «الساتوري» يتمثل في قراءة قصص حياة من حققوا «الساتوري» آو 
الحديث معهم. والأمر المؤثر فيما يتعلق بهذه التجارب المسجلة للساتوري 
هو الإشادة الإجماعية إلى التغفلب على التمييزات» وجمال العالم وكماله 
على نحو ما هو عليه ۔ دون آي تمييزات. فعلى سبيل المثال كتبت يايكوا 
إيواساكي Yek0 vaak¡‏ تلميذة هارادا ۔ روشی له قائلة: «بمقدورك أن 
تقدآر كم هو مرض إلى أبعد حد بالنسبة لي أن اكتشف» أخيراًء ومن خلال 
الإدراك الكامل» أنني بحالتي الراهنة تى شيء». 


1 التعالیم: 

يتعين» لدى الانتقال إلى تعاليم بوذية الزنء أيضاح أن تعاليم الزن الفعلية 
هي في المقام الأول تعاليم مرتبطة بممارسة «الزازن» و «الكوان». وجلسات 
السؤال والإجابةء آي آنها تعاليم عملية موجهة نحو تعزيز طريقة الحياة 
التي تتمثل في الزن. وعلى الرغم من ذلك» فإن هذه الأسئلة وكذلك 
الممارسات التى ترتبط بهاء بصورة أساسية.ء لها افتراضات فلسفية مسبقة 
وهده الافتراضات يمكن رؤيتها في فلسفة اليوجاكارا.... ۲٥24٥213‏ . 

مع تطور فلسفة اليوجاكارا أصبحت تنظر إلى العالم التجريبي . عالم 
الوعي النظري ‏ باعتباره عالم «العقل وحده»» حيث إن ما يعرف من خلال 
ذلك هو وعي فحسب» ولكن هناك واقعاً وراء هذا نفترض مقدما وجوده. 
وهو بالطبع»ء واقع يتجاوز العقلء ولكن يمكن تجربته من خلال ممارسة 
السير في «الطريق النبيل ذي الشعاب الثماني». والأمر الأكثر أهمية أن 
تجريب هذا الواقع هو إنهاء للمعاناةء ويّشار إلى هذا الواقع المطلق بصور 
مختلفة على آنه «العقل الخالص» و«الوجود غير المجزآً» و «طبيعة بوذا». 
وطبيعة بوذا أو العقل الخالص هو أحد التعاليم الأساسية في بوذية المهاياناء 
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ويشكل آساس الهدف العملي المتمثل في التوحد مع وعي بوذا المنير للكل. 
وتحقيق الاستنارة هو مضي إلى ما يتجاوز رؤية كل شيء كظاهرة عقليةء أو 
من طبيعة الوعي» آو رؤية الواقع ككل غير مجزاً ودونما تمييز بين آجزائه. 

وتعد هذه التعاليم مهمة بالنسبة للزنء ولكن النصوص المحتوية على 
التعاليم التي تدور حول هذه النقطة محي آرة للغايةء لأن تعبير «العقل... 
4,» يستخدم بطرق مختلفة . ومعنى العقل الذي نجده في المهايانا هو 
النظرة المآلوفة للعقل باعتباره وعيا ينخرط في التمييز بين الأشياء. ومفهوم 
العقل يطلق على أنحاء شتى فهو «طبيعة بوذا» و «العقل المستتيرء و«الخواء» 
و «اللاعقل» و «العقل وحده» و «الأشياء على ما هي عليه». وتشير هذه 
التعبيرات جميعها إلى واقع واحد هو آساس الواقع الإنساني ذاته. والوعي 
الذي يقوم بالتمييز هو مجرد تعبير واحد عن هذا الواقع. والمشاعرء 
والانفعالات» والنزعات هي جوانب أخرى. وبمقدور المرء أن يمضي بلا 
انتهاء في تعداد جوانب هذا الواقع. ولكن الشيء المهم الذي ينبغي ملاحظته 
هو أن هذا الإحصاءء وكل زعم لمنظور يجعل جانبا ما ممكنا هو نشاط آخر 
من أنشطة التمييز. 

وحتى الآن ليست هناك مشكلةء ولكن الضرر يقع عندما يقدم نشاط 
التمييز هذاء الذي يقوم به العقل نفسه» على أنه الحكم النهائي للحقيقة أو 
نظرة الرب التي تشمل كل المنظورات وكل الحقائق. والنتيجة هي أن منظورات 
الذهن ينظر إليها على نها مطلقة ونهائيةء بينما هي جزئية وتابعة فحسب. 
والتفكير الثنائي يجزىء الواقعء ويعزل الجوانب المقسمة»ء ويقدمها 
كموضوعات أو كأنشطة قائمة بصورة مستقلة أحدها عن الآ خر. وفضلا 
عن ذلك فإن الذهن عندما يُنظر إليه باعتباره مطلقاً فإن الانقسام بين 
الذات والموضوع» بين «الأنا» و «ذلك» ينظر إليه على آنه انقسام مطلق. 
والنتيجة هي آننا يتم عزلنا عن الواقع الذي نحيا فيه. 

الآن عندما يوصف العالم المؤلف من موضوعات معرفتنا بالقول «هذا 
كله هو العقل وحده» فإن الإشادة تتصرف بوضوح إلى العالم الذي ميزه 
الذهنء الأمر الذي يعني أنه حقاً نتاج للعقل وحده. ولكن ذلك لايعني أنه 
ليس هناك شيء آخر غير الوعي» وإنما هو يعني فقط أن العالم الذي نعيه 
ذهنياً هو عالم مقدم من منظور واحد فحسب» هو منظور الوعي التمييزي 
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الأدنى» وينبغي إدراكه على ما هو عليهء آي على أنه نتيجة للتمييز الذهني. 
وأعتقد الآن أنه يمكن إدراك أن دفع فكرة «العقل وحده» فدماً إنما هو 
على الأقل بصورة جزئية ۔ لفت للأنظار إلى الحقيقة القائلة بأننا نتجاهل 
الأساس الأكثر عمقاً للوجود الإنساني بالخلط بين جانب أو تعبير واحد 

وقد حقق التآكيد» على الطبيعة العقلية للعالم المعروف فى الوعي» في 
إطار بوذية يوجاكاراء على خدمة غرض نزع التأكيد على العقل باعتباره 
وسيلة الوصول إلى الحقيقة والحكمة المطلقين. وعندما اسند دور ثانوي 
للعقل» فإن وصف الأشياء بآنها تلك ٣٣٣٤٣٤٤‏ الذي يمکن أن يقوم به العقلء 
قد أصبح ثانویا گنلات. وأصبح الأمر الذي یحظی بالمكان الأول هو «کون 
الأشياء ما هي عليه» والنظر المباشر إلى الأشياء على نحو ما هي عليه. 
وكنتيجة لذلك فإن تطوير الأساليب الخاصة بتجربة كون الواقع على ما هو 
عليه قد اكتسب أهمية أكبر من محاولات تحديد وتقرير طبيعة الواقع. 
وقد أسفر ذلك عن التأكيد على الممارسة الذي يعد أبرز خصائص بوذية 
الزن. 


5 الور وراعي الغور: مراحل المار سة: 

على الرغم من أن الاستنارة التي تستهدهها بوذية الزن تأتي من تلقاء 
ذاتهاء فجأة. منطلقة من خلال البنى التي تخفي النفس الحقة والواقع 
الحق» فإن الأمر يقتضي الممارسة المنضبطة لإنارة الطريق. وتوضح الصور 
العشر لراعي الثورء الموجودة على الصفحات التاليةء والشروح المصاحبة 
لها مراحل الممارسة المفضية إلى الاستتارة. وهي تضفي الطابع الدرامي 
غلى الحقيقة القائلة بان الاسثتارة تكشف عن النفس الحقةء وتوضح أنها 
النفس المألوفة وهي تقوم بأشياء عادية. بطريقة غير عادية تماماً. 

وقصة الثور وراعي الثورء المنفصلين في البدايةء والمتحدين عند إدراك 
الوحدة الداخلية للوجود بأسره» هي قصة تاوية قديمة تما تحديثها وتعديلها 
على يد أحد معلمي بوذية الزن الصينية في القرن الثاني عشر لتوضح 
الطريق إلى الاستتارة. والثور يرمز إلى الواقع المطلق وغير المجزاء آي 
طبيعة بوذا الت هى أساس الوجود بأسره ٠‏ وراعى الثور هو الق اذى 
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يتحد في البداية مع الذات المتفردة. منفصلاً عن الثورء ولكنه مع التقدم 
في الاستتارة يصل إلى إدراك الهوية الأساسية مع الواقع النهائي الذي 
يتجاوز كل التمييزات» وعندما يحدت هذا فإن الراعي يدرك الجانب النهائي 
في كل وجود» فليس هناك شيء ليس طبيعة بوذا. وهو يتفهم الآن قيمة 
أكثر أشياء الحياة عادية وعمقهاء الأمر الذي يجعله ينير الحياة العادية 
ئالاستتارة: 

ونُظّهر الصورة الأولى الراعي وهو يبحث يائساً في كل مكان عن ثوره 
المفقود. وتوضح الصورة الثانية أنه قد لمح آثار حوافر الثورء الأمر الذي 
آعاد له الأمل في آن ثوره لم يفقد للأبد . وفي الصورة الثالثة يلمح الثور 
بالفعل. وتوضح الصورة الرابعة أنه أمسك الآن بثوره» مستخدماً لجام 
الانضباط للسيطرة عليه ويرمز ذلك إلى الانضباط الشديد الذي لابد 
منه لمن يُمارس بوذية الزن. وكما تُظّهر الصورة الخامسة فإن هذا الانضباط 
يسل بائن إلى الاساق مح اليه السةة الراكي فالان يكح الكرر فن 
طواعية راعيه إلى الدار. وتشير الصورة السادسة إلى الهدوء والنشوة 
اللذين يجلبهما التوحد مجدداً مع مصدر الوجودء فالآن يمتطي الراعي 
الثور وهو يعزف على الناي في نشوة. وفي الصورة السابعة أدرك الراعي 
هويته مع الثور» حتى أنه يمكن نسيان الثورء لأنه لايعدو أن يكون النفس 
الحقة. وتخبرنا الصورة الثامنة بأنه عندما يتم التغلب على ثائية النفس 
والواقع» فإنه لايجري حقاً نسيان الواقع (الثور) وحده» وإنما كذلك النفس 
(الراعي)ء والدائرة ترمز إلى الخواء الذي يحتوي كل شيءء والذي يشكل 
ساس كل الأشياء. وكما تظهر الصورة التاسعة فإنه عندما نترك النفس 
والواقع (كبناءين عقليين) بعيدا وراء ظهرنا فإن الأشياء تتكشف على نحو 
ما هي عليه في ذاتهاء فالغدران تنساب من تلقاء ذاتها والزهور الحمراء 
تزدهر حمرتها بصورة طبيعية . وأخيراً تظهر الصورة العاشرة راعي الثور 
وهو يدخل سوق البلدةء ويقوم بكل الأشياء العادية التي يقوم بها كل 
الآخرين. إنه لاينسحب من العالم» وإنما يشرك الجميع من حوله في وجوده 
المستنير. ماضيا بتجار السمك وأصحاب المنزل في طريق بوذاء بل وبسبب 
تألق حياته يجعل الأشجار الذابلة تزدهر. 
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ا البحث من الشغور “': 


لم يضل الثور طريقه قط. فلم البحت عنه؟ إن الرجل بعد أن دار ظهره 
لطبيعته الحقة لم يعد يرى الثور. وهو بسبب ما ارتكبه من دنس فقد كل 
آثر له. وفجاة يجد نفسه في مواجهة متاهة من الطرق المتشابكةء ويقفز 
الطمع في الكسب الدنيوي والقلق من الخسارة» كألسنة لهب مستعرة 
وتتدافع آفكار الصواب والخطاً كما تندفع السهام. 

«كان بائساً في الغابات خائفا في الأدغالء 

وهو يبحث عن ثور لايجد له آثراً. 

ظلام يعلو ويهبط» بغير اسم» وأنهار تفيض بغزارة 

وفي أجمات جبلية عميقة كان يقطع العديد من الدروب والشعاب. 

وبعظام مكدودة وقلب مثقل يواصل بحله 

عن هذا الشيء الذي لم يستطع العثور عليه بعدء 

وعند المساء يسمع صرير الحشرات في الأشجار». 


2 العشور على ال قار : 
فن خال السوترات ” ' والشاليم يرصد آثار خوافر الثور (لقد ته 
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إبلاغه بآنه تماماً كما أن) الأواني (الذهبية) المختلفة الأشكال هي كلها 
أساساً من الذهب نفسه» فكذلك كل شيء هو تجل للنفس. ولكنه عجز عن 
التمييز بين الخير والشر وبين الحق والباطل. إنه لم يلج البوابة بالفعلء 
لکنه یری على نحو متردد آثار الثور. 

«رآى اثار حوافر عديدة. 

في الغابةء وعلى طول ضفة النهر. 

آهنالك بعيدا يرى العشب الذي دهسته الحوافر؟ 

حتى أعمق ممرات أعلى الجبال 

لايمكنها أن تخفي خطم هذا الثورء الذي يصل إلى عنان السماء». 


3 محة أولى من الغور: 

لو آنه أصاخ السمع إلى الأصوات المألوفةء لوصل إلى الإدراك» ورآى 
في تلك اللحظة المصدر ذاته. الحواس الست ليست مختلفة عن المصدر 
الحق. والمصدر ماثل على نحو جلي في كل نشاط. وهو يحاكي الملح في الماء 
أو مادة التماسك في الطلاء. وعندما تتركز بؤرة الرؤية الداخلية على نحو 
سليم» فإن المرء يصل إلى إدراك أن ذلك الذي تتم رؤيته متحد مع المصدر 
الحق. 
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«یغرد عندلیب على غصن صغيرء 

وتتألق الشمس على أشجار صفصاف تتماوج. 
هنالك يقف الثورء أين أمكنه الاختباء؟ 

ذلك الرس الرائع» هذان القرنان البديعان. 
آي فتان بمقدوره تصويرها؟» 


4 الا مساك بالشو ر : 

اليوم واجه الثورء الذي تواثب مرحاً لوقت طويل في البريةء وأمسك به 
بالفعل. لطالما ابتھج بما يحيط به حتى غدا إبعاده عن عاداته مرا متعذرا. 
إنه يواصل الحنين إلى الأعشاب العطرةء ولايزال عنيداء لم يستقر اللجام 
على خطمه»ء ویتعین على الرجل إِنٌ راد ترويضه تماماً أن يستخدم سوطه. 

«يتعبن عليه الإمساك بالحبل وألا يفلته. 

ذلك أن الثور لاتزال له ميول غير صحية. 

الآن هو ذا يندفع إلى الهضاب 

الآن ها هو يتراجع إلى الوهاد المتسربلة بالضباب». 


5 ترويض الشور: 
مع نشاة فكرة تولد آخرى وثالثة. والاستتارة تجلب إدراك أن مثل هذه 
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الأفكار ليست غير واقعيةء حيت إنه حتى هذه الأفكار تنش من طبيعتها 
الحقة. ولا يرجع تصورها على آنها غير حقيقة إلا لأن الخديعة لاتزال 
باقية. وحالة الخديعة هذه لا تنشاً في العالم الموضوعي» وإنما في عقولنا. 

«عليه أن يحكم الحبل حول الخطم» وألا يسمح للثور بالتجوالء 

حتى لا يضل طريقه. ماضيا إلى مأوى طيني . 

إذا ما أجيدت رعايتهء فإنه يغدو نظيفاء ولين العريكة. 

ودونما قيد يتبع صاحبه عن طواعية». 


6 ركوب الثور إلى الدار: 

انتهى الصراع» ولم يعد «الربح» أو «الخسارة» يؤثران فيه. إنه يدندن 
لحن الحطاب الريفيء» ويعزف أنغام أغنيات أطفال القرية البسيطةء وممتطيا 
الثور يحدق متأملا فى السحب المارة فوقهء رأسه لايلتفت (باتجاه الإغراءات). 
EEE‏ ق ل هده 

عمطي الثور حرا گالهواء» تضل للذاز فيشرا 

من خلال غمام المساء معتمراً قبعة عريضة من القش» وطارحاً رداء 

وحیثما مضی حمل معه نسیما منعشاً 
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تنما تسود فاده سكنة غميقة 
هذا الثور لاي يتطلب ورقة 2 عشب». 


7 نسيان الخور النضس بمفردها: 

ليست في الدارما 51١١١‏ (الاستقامة) آثنانية. والثور هو طبيعته الأولى. 
الآن هاقد درك ذلك. ليست ثمة حاجة للفخ بعد اصطياد الأرنب» والشبكة 
تغدو بلا جدوى لدى صيد السمكة بالفخ. وشآن الذهب الذي يفصل عن 
الخبث» ومثل البدر الذي يطل من خلل السحاب, يتألق أبداً شعاع من سنا 
وضع ۳ 

«ممتطياً الثور فحسب كان بمقدوره العودة إلى الدارء 

ولكن عجباً! هو ذا الثور قد اختفى» والرجل يجلس هادا بمفرده 

الشمس الحمراء توغل عاليا في السماء 

فيما هو يحلم في سكينة. 

وهناك تحت السطح المسقوف بالأعشاب» 

يمتد سوطه وحبله الکسولان». 


8- نسيان الثور والنفس معا : 
فنيت كل المشاعر الخادعةء واختفت بدورها أفكار القداسة. إنه لايتوانى 
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في (حالة القول بآنني) بوذاء ثم يمضي مسرعا عبر (مرحلة يقول فيها 
«والآن ها قد طهرت نفسیى من الشعور المتكبر» فانا) لست بوذا». وحتی 
محددة. ولو أن مائة عصفور فد آر لها الآن أن تنثر الزهور حول غرفته 
لما كان بوسعه إلا الشعور بالخجل من نفسه. 

«السوط والحبلء والثورء والرجل > على السواءء ينتمون للخواء. 

بعيدة للغاية ولا متناهية هي السماء اللازوديةء 

حتی آنه ما من تصور من آې نوع یمکنه أن يبلغها. 

قوق یران فلظى لايكن فة فج أن تراضل البقاي 

ونما سق جااة الذهن هده 

فإننا نصل آخيراً إلى فهم روح المعلمين القدامى». 


9 العودة إلى النبح: 

منذ البداية لم يكن هناك قدر ذرة من غبار (لتشوب النقاء الحقيقي). 
إل اط كي و هات ف ادد اا وا ی درا جو فی اة 
من هدوء لاسبيل إلى زعزعته. وهذا (السقم والتهافت) ليس شبحا ولا 
رما وها تجا الع فاد إذن فة خاجة الصراع على أ شى اا 
أزرق» والجبال خضراء. ووحيدا مع نفسه يرقب الأشياءء وهي تتغير بلا 
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«لقد عاد إلى الأصل» رجع إلى النبع 

لکن خطاه قطعت عبتا . 

الأمر يبدو كما لو آنه الآن أعمى وأصم. 

جلس في كوخه» ولم يضرب في الخارج بحثاً عن الأشياءء 
الغدران تنساب من تلقاء ذاتها 

والزهور تتألق بطبيعتها بالحمرة». 


0 1د د خول السوق بيد ین تمتدان بالعون : 

باب كوخه موصد» وحتى من هم آكثر حكمة لايمكنهم العثور عليه. لقد 
تبددت صورته العقلية الشاملة أآخيرا. إنه يعمضي الآن في طريقهء دونما 
محاولة لتتبع خُطى الحكماء السابقين. وعلى مهل يمضي إلى السوق حاملاً 
يقطينهء ومستندا إلى عصاه يعود للدارء وهو يمضي بأصحاب النزل» وتجار 
السمك على طريق بوذا . 

«عاري الصدر. وحافي القدمين» يقبل إلى السوق. 

متسخا بالطين. ومتقلا بالغبار» ما أعرض ابتسامته! 

ودونما لجوء للقوى الصوفيةء يدفع بالأشجار الذابلة إلى الازدهار 
بسرعة. 


العوامش 


(1) 26 هذا هو الرسم الصحيح للكلمة على الرغم من أن البعض يؤثر كتابتها «زين». وقد آثرنا 
الرسم الأول في ضوء آننا للاحظنا خلال مناقشات عديدة مع عدد من الباحثين من مختلف آرجاء 
اليابان. حيث تختلف اللهجات باختلاف المناطق. حول تأثير الزن في تطور الأدب اليابانيء أنهم 
ينطقون الكلمة خطفاء وبما لايدع مجالاً لكتابتها على النحو الثاني وكما هو مشار في المتن فإن 
زن شكل من أشكال البوذية المهايانيةء يوجد أساساً في اليابان. وإن كان قد ترك أثراً قوباً أخيرا 
في الغرب» وبصفة خاصة في الولايات المتحدة. ويقدر عدد أتباع زن بحوالي 9ملايين شخص» 
والكلمة تعني حرفيا «التأمل» وهي مستمدة من الكلمة الصينية ٥14١‏ وهذه بدورها تعود إلى 
الكلمة السنسكريتية Dhyana‏ وضي لغة بالي 4 وتشدد زن على نوع معین من الانضباط الروحي» 
يساعد على تحقيق استنارة مفاجئة هي بدورها مرحلة على طريق الاستنارة الكاملة. (المترجم). 


(2) الكوانات ك«١هK‏ : الكوان كلمة تعني حرهفيا «الوثيقة العامة» وهي عادة من أقوال معلمي الزن 
القدامى» تطرح على السائرين في الطريق من التلاميذ والمريدين في صورة سؤال ملغز يعبر عن 
مأزق عقلي يطرحه المعلم الروحي (روسي ناءه۸) على الكاهن المبتدى*» والمثال على ذلك القول 
الشهير: «عندما تصفق اليدان تحدثان صوتا. هل تستطيع الإصغاء إلى صوت اليد الواحدة». 
والمقصود ليس انتزاع إجابة تعكس براعة من وجه إليه السؤال. وإنما المراد كسر دورة التفكير 
النظري المفروض على تدفق التجربةء وتحقيق استبصار حدسي. ولاسبيل إلى فهم قيمة الكوانات 
إلا إذا علمنا آن مناهج التدريب في إطار «الززي» وهو آحد المذهبين الرئيسيين في الزن إلى جوار 
«السوتو» تنقسم إلى قسمين رثيسيين أولهما ممارسة «الزازين» آو التأمل خلال الجلوس» حيث 
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الكوانات تشكل موضوعات للتفكير خلال التأمل في وصفية الجلوس» والقسم الثاني الفنون 
ومنها المبارزة بالسيوف والرمي بالسهام وحفلات الشاي وغيرها. (المترجم). 


(3) بوذيدارما التاريخي: يؤكد التراث البوذي أن الزن أدخلت على يد بوذيدارما إلى اليابان من 
الصين في العام 520 وإن بوذيدارما قدم من جنوبي الهند» ولكن هذه الرؤية ريما كانت مما 
يندرج فيما هو مشكوك في صحته. بل إن كتابات الزن القديمة تذهب إلى أن أصل الزن يعود إلى 
بوذا نفسه. ولكن مدرسة الزن لم تأخذ شكل الحركة البوذية المنفصلة والمحددة إلا في القرن 
السابع الميلاديء تحت إشراف المعلم الصيني هوي ۔ ينتج (637- 713). وقد أدخلت إلى اليابان في 
القرنين الثاني عشر والثالث عشر» في صور خلاصة تجمع الأفكار البوذية الهندية والأفكار 
الصينية (التاوية آساساً) وشكلت الثقافة اليابانيةء وتشكلت بها في الوقت نفسه. (المترجم). 


(4) الدوخا طس2 : سبقت الإشارة إلى أنها تعني المعاناة أو الألم. وبالنسبة لبوذا وأتباعهء كما 
هي الحال بالنسبة لكل مفكري الهند منذ عهود الأوبانيشادء فإن كل شيء هو معاناة, فالولادة 
معاناةء والشيخوخة كذلك. والمرض متلهماء والموت معاناةء وارتباط المرء بمن يحب معاناةء وابتعاده 
عنه كذلك. وهنا ينبغي أن نلاحظ آن بعض أشكال السعادة توصف بحيث تبدو لنا في صورة 
الدوخاء فعلى سبيل المثال بعد أن يشيد بوذا بالغبطة الروحية لبعض حالات اليوجا يؤكد آنها 
«متغيرات دوخا وخاضعة للتغيير» هكذا فإنها تندرج في إطار الدوخا لخضوعها للتغييرء ويذا 
يختصر الأنا في خلط المجموعات أو السكاندات» وكأنه يشير إلى أن الدوخا تكمن في صميم 
هذه المجموعات التي تشكل الإنسان» (المترجم). 


الصدد صريحة؛ وواضحة؛ ولا مجال للبس فيهاء ويوجزها القول المآثور: «اعمل لدنياك كأنك 
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تعيش آبداء واعمل لآخرتك كأنك تموت غدا». وهو صدى للآية الكريمة «وابتغ فيما آتاك الله 
الدار الآخرة ولا تنس نصيبك من الدنيا) ومن الواضح آن المؤلف قد جافاه الصواب في سحب 
التعميم» الذي أطلقه في المتنء على الإسلام كذلك. (المترجم). 


(6) کانت Kn‏ ( ۱724 - ۱804) یعده الکثیرون آعظم فلاسفة العصر الحديث» تميز بنزعة عقلية 
تامةء ولهذا آحب العلوم كالرياضيات والفيزياء والفلك» واتخذ منها نقطة انطلاق نحو نظرة 
شاملة ف انكرت هثم يما أسماة اتن المقل الخالضن» زان لم يذهب إلى قافن الضكير أو 
اكير ادلي على توا اف جن 0 اترج): 


(7) هيوم ا٨‏ مؤسس النزعة الوضعية التجريبية في الفلسفة الحديثة. قيد المعرفة الإنسانية 
بممارسة التجربة والانطباعات ممارسة جزئية وفردية. وأصبح ذا تأثير بالغ الأهمية في الفكر 
الميتافيزيقي الحديث. (المترجم). 


(8) هايزنبرج عإ٥ط«نز8‏ (1901 - 1976) عالم الفيزياء الذي صاغ مبداً الريبة أو اللايقينية. وهو 
يعني في آبسط مفاهيمه أننا في آي لحظة زمنية بعينها يمكننا أن نحدد مكان جسم ما والسرعة 
التي يتحرك بهاء ولكننا لا نستطيع تحديد الأمرين معا في وقت واحد» ويرجع ذلك إلى أن جميع 
عمليات القياس تتضمن استخدام شكل من أشكال الطاقة الأمر الذي سينعكس بالضرورة على 
الجسم موضع القياس على نحو لاسبيل إلى التنبۇ به مسبقا. وينطبق مبدأً اللايقينية لا على 
الجسيمات دون الذرية فحسب. وإنما كذلك على أشياء من قبيل حركة وضع طائرة محلقة على 
سبيل المثال. (المترجم). 


)9( دوجن ١ءع20:‏ مؤسس مدرسة السوتو 5٥۲0‏ التي تعد إحدى مدرستين رئيسيتين للزن في 
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اليابانء وذلك في القرن الثالث عشر, وكان قد التحق بدير تنداي في جبل هابي في سن مبكرة. 
بعد وفاة آمه وأبيه» مما لفت نظره بشدة إلى الطابع الفاني للحياة البشريةء وفي غمار بحثه عن 
الطريق الحق للبوذية سافر إلى الصين» حيث تأثر بتعاليم التشان ٥٠١١‏ الصينيةء ولدى عودته 
إلى اليابان علم مبدأً الزازن القائم على الجلوس والتأمل دون توجيه أي جهد نحو تحقيق الاستنارة 
غير آنه على العكس من نظراثه الصينيين درس النصوص البوذية القديمة, وانتقد من لم يدرسوها 
أو قالوا بأنه لافائدة من دراستها. (المترجم). 


(10) المراد عمره في حياته الراهنة باعتباره كاهناًء فالبوذية تعلم أن دورات الوجود أو السمسارة 
تظل مستمرة في حيوان متتابعة إلى أن يتم الانعتاق من لعنتها بالاستنارة. (المترجم). 


)١١(‏ الساتوري ن١ه5۲:‏ الاستنارة باللغة اليابانيةء وهي المقابل للفظ وو »س في اللغة الصينية. 
وبحسب التراث المبكر للزن فإن كل الكائنات تحظى6 بطبيعة بوذا أو بعقل بوذا الذي يعادل غالبا 
بمفهوم الخواء (شونيا) وإدراك هذه الحقيقة بوضوح وجلاء ليس إلا الساتوري. والشخص المستنير 
حقاً لايمكنه أن يوضح هذه الحقيقة المطلقة أو يفسرها لأنها تتجاوز ثنائية الذات ۔ الموضوع 
العاديةء وكذلك لايمكن للكاتب ولا النصوص ولا الكلمات ولا المفاهيم ولا المدرسين نقلهاء وإنما 
ينبغي إدراكها في غمار التجربة الشخصية المباشرة. (المترجم). 


(12) سوتو ٥0‏ إحدى المدرستين الرئيسيتين الزن قام بتأسيسها دوجن في القرن الثالث عشرء 
والمدرسة الأخرى هي الرنزاي. (المترجم). 


(13) طبيعة بوذا آو عقل بوذا: كان هذا الموضوع على وجه الدقة آحد آهم عناصر الاختلاف بين 
المدرستين الشمالية والجنوبية في «التشان» الصينية, التي انحدرت عنها الزن وقد جادلت 
المدرسة الجنوبيةء التي قدر لها الانتصار في نهاية الأمرء بأن القول بأن لكل شيء طبيعة بوذا 
يعني إمكان القول بمعادلة بوذا بكومة من الروث» ومن الواضح أن السؤال الوارد في المتن يصب 
في المعركة الفكرية التي دارت بين المدرستين حول هذا الموضوع؛ إلى جوار قضايا أخرى كقول 
الكرسة الضمالة ان | لإستارة حفن فة وتيا مقايل قول رة الجتوسة بان الاستتاة 
تتحقق فجأة وبصورة عفوية. (المترجم) . 


14) أعداة جون كاسي صور الثور والراعي لهذا الكتاب بصفة خاصة. والشروح والمقطوعات 
انعر الي اتام الزن المدرتي كر نكي القن اذاي زوالا ةالو را عن 
كتاب «أعمدة الزن الثلاثة» جمع وتحرير فيليب كابلو uهءامهK‏ مذاذط۴ الذي أصدره في ۱965 وآعاد 
مركز الزن إصداره في 1980. (المؤلف). 


(15) السوترات ١۲ا8‏ : كلمة سنسكريتية الأصلء يعود استخدامها في اللغة الإنجليزية إلى العام 
1,. أي السوتراء يراد بها أصلاً الخيط أو القاعدة. وقد انصرفت في الأدب السنسكريتي إلى 
قاعدة موجزة من قواعد اللغةء أو القانون. أو الفلسفةء تقتضي تفصيل القول فيهاء من خلال 
التعقيب عليهاء وقد طبقت كذلك على نصوص الكتب البوذية. والمعنى المراد في المتن يشير إلى 
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حكم وأقوال بوذا . (المترجم). 


الخصانص الأساسية للقاذة 
الو دة 


تركت التعاليم الدينية . الفلسفية الخاصة 
بالبوذيةء التي تم تحديد معالمها في الصفحات 
السابقة,ء أثرها في جانب كبير من الحضارة 
الآسيويةء فقد تفلغلت البوذيةء على نحو يفوق أي 
دين آخر. في الثقافات التي ارتبطت بها. ومن هنا 
فإنه في سريلانكا وبورما وكمبوديا وتايلاند ولاوس. 
حيث سيطرت البوذية الترفاديةء وفي التبت والصين 
وكوريا واليابان وفيتنام» حيث كانت البوذية المهايانية 
مؤثرةء نجد معالم ثقافية بوذية بالغة الوضوح. وفي 
مقدمة هذه الخصائص الثقافية مايلى: 

ا التأكيد على الكرامة ا [2 موقف 
اللاتعلق [3. التسامح [4 روح الشفقة واللاعنف [5 
ميل إلى التآمل [6. توجه عملي . 


1د الكرامة الإ نسانية: 

لم يتم في الثقافات البوذية إخضاع البشر 
للأشياء والآلات» فالبشر ينظر إليهم على أنهم 
مبدعون لأنفسهم وقادرون على تحديد مصيرهم 
من خلال جهودهم» وأي كرامة أعظم يمكن 
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إضفاؤها على الأشخاص من الاعتراف بأنهم يسيطرون على حياتهم 
ومصيرهم؟ في ديانات التأليه يخضع الأشخاص عادة للرب» وينظر إليهم 
على أنهم شيء خلقه الرب ليتفق مع أهدافه. وعلى الجانب الآخر فإنه في 
التقافة المادية يتم إخضاع البشر غالبا للطبيعة وللأشياء الخارجية. ولكن 
وفقا للتعاليم البوذية فإن هذه البدائل تمثل بروزا لجهلنا ووقوعا في شركه. 
والأمر يتوقف تماما علينا فيما إذا كنا سنخضع أنفسنا للرب أو للطبيعة أو 


2ہ اللا تعلق : 

لا يربط البوذيون أنفسهم إلى الذات أو الأشياء في هذا العالمء وذلك 
بسبب اقتناعهم بآنه ليست هناك نفوس أو آشياء تبقى للأبد» وإذ يدركون 
أن الزوال هو سمة العالم الذي توجد فيه المعاناةء فإنهم يرفضون التشبث 
بمفاهيم الدوام العبثيةء وكنتيجة لهذا فإن التغيير لا يزعجهم» وهم يواجهون 
المستقبل برباطة جأش. ولا يحزنون كثيراً على ما مضى» وتتميز معظم 
الثقافات البوذية بروح تقبل الحياة عن طواعية. 


3 = التسامح: 

البوذية هي طريقة لالإدراك العملي لحقيقة اللامعاناةء التي يمكن 
الوصول إليها عن طريق الانضباط الذاتي والنقاء العقلي» وهي لا تقوم 
على ساس نواهي أرباب غيورة. ولا تتآثر بدعاوي الاقتصار التي تنطلق 
من مثل هذه الغيرة. وبناء على هذا فإنها متسامحةء حيال كل من الديانات 
الأخرى والتفسيرات الفردية المختلفة للتعاليم البوذية. وعلى الرغم من 
الخلافات العديدة الموجودة بين البوذيين في بلاد العالم المختلفةء إلا أنهم 
يعترفون أحدهم بالآخر كبوذيين. وفضلا عن ذلك فإنهم لا ينظرون إلى 
غير البوذيين باعتبارهم آدنى منهم» ودون آمل في السعادة. ويستحيل 
الخلاص بالنسبة إليهم» لأنهم يعيشون خارج إطار البوذية. والمرض والمعاناة 
اللذان يطاردان البشر يحدثان للشخص الفرد» والشخص الفرد هو الذي 
ينبغي أن يقطع الطريق من المعاناة إلى السلام والسعادة. وهذا الإدراك 
يكمن في قرار احترام الخلافات الفردية في المجالات المختلفة في الحياة. 


الخصائص الأساسيه للثقافه البوذيه 
وهى الخلافات التى تميز الثقافات البوذية. 


1ہ اللا نف : 

في القرون الخمسة والعشرين التي انقضت منذ بدايات البوذيةء انتشرت 
في آرجاء آسياء بل وانتقلت إلى القارات الأخرىء وحظيت اليوم بأربعمائة 
مليون من المؤّمنين بها. وخلال هذا الزمن الممتد لم تشن حروب ولم تسفك 
دماء في غمار نشر التعاليم. فالعنف مناقض لتعاليم البوذية ولممارستهاء 
ويشيع بين البوذيين في كل مكان أن الغضب والعنف لا سبيل إلى تهدئتهما 
والتخلص منهما إلا بالطيبة والشفقة التىن أبداهما جوتاهاء وهو يجوب 
أرجاء الريف معلما أسباب المعاناة وكيفية وقفهاء قد تخللت البوذية بأسرهاء 
وهي تشغل في المهايانا مرتبة محورية في الدينء في شكل مثال البوذيستفا 
الأعلى. ويْعدٌ شينًا يسيرا بصورة نسبية القول: «أحبوا أعداءكم» ولكن 
ورغم ذلك فإن السجل البوذي في هذا المجال يعد راثعاء على نحو مايبدو 
من الغياب النسبى للحرب والثورةء والعنف فى الثقافات التى تسودها 
البوذية. 

وفي هذا القرن من المؤكد آن القتال الوحشي في جنوب شرقي آسيا قد 
جلب الكثير من العنف إلى هذا الجزء من العالمء ولكن حتى في هذا المجال 
فإن النفوذ البوذي قد عمل على التخفيف من الكثير من العنف والمعاناق 
اللذين سببتهما الحرب. وينبغي أن تذكر أن معظم هذا القتال تسببت فيه 
قوى أجنبية. 


5 التاأمل: 

نتيجة للتآكيد البوذي على الانضباط الذاتي وتنقية النفس. فإن من 
الممارسات الشائعة بين البوذيين في كل مكان التركيز على إفراغ أنفسهم 
من كل ما هو غير نقي ومؤد إلى المعاناة. ورغم التنوع الكبير في الأشكال أو 
الدرجات» فإن الأساليب التأملية المتضمنة في هذه الممارسات هي أساساً 
متعلقة بتنمية النفس» وتحقيق الإنضباط الذاتي» والهدف منها هو تمكين 
الشخص من المشاركة بصورة مباشرة في الواقع دون وسائط من الأنفس 
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الزائفة والرغبات والطموحات التي تؤدي إلى اغتراب المرء عن الواقع. وآثر 
هذه الممارسات فى الأراضى البوذية يتمثل فى مسالمة هادئة تميز غالبية 
الناس. 

صن 


6 التو جه العملی: 

تؤدي الممارسة في مجال التأمل إلى موقف يبدو للمراقب عمليا وواقعيا 
للغاية ولاشك أن ذلك يرجع»ء على الأقل في بعض جوانبه»ء إلى قدرة البوذيين 
على أن ينغمسوا في نشاط اللحظة الراهنة. وعندما يكون المرء في سلام 
مع نفسه» ولا تتجاذبه ألف رغبة»ء ولا يعذبه عشرة آلاف شك» فإن من 
الممكن أن ينغمس بحرية وبصورة كاملة في الأنشطة المطروحة أمامهء فعلى 
سبيل المثال لا ينظر البوذي» عادة إلى تناول الطعام» والعمل» واللهو. على 
أنها أنشطة يتعين القيام بها للتفرغ «لشؤون الحياة الحقيقية». وإنما تعد 
هذه الأنشطة خلاصة الحياة ذاتها وصميمهاء وبالتالي فإنه ينظر إليها 
باعتبارها مهمةء ويتم الاشتراك فيها بإقبال تام» وتشغل انتباه الشخص 
بكامله. ومع ذلك فإن الناس لا يتشبثون بهذه الأنشطةء ولا يغمرهم الحزن 
والكرب» عندما لا يوجد ما يكفي من الطعام» أو حينما يكون العمل شاقا. 

ويعد التعلم من الماضي والتخطيط للمستقبل, بالطبع من الأمور الأساسية 
لتحسين مستوى الحياة في كل المجالات. ولكن هذين الأمرين هما في 
ا قاطن او اللحظة الراهنةء ولا ينبغي EOE‏ 
وبين العيش في الماضي أو المستقبل» فلا يمكن أن تكون هناك سعادة 
حقيقية في التفكير في المستقبل الذي لم يجىء بعد كما لا يمكن أن توجد 
السعادة في البكاء على الماضي. ويؤدي إدراك البوذيين لهذه الحقيقة . 
وبالتالي انهماكهم وانغماسهم النسبي في أنشطة الحاضر الفردي . إلى 
موقف عملى إلى أقصى حد. 
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تقوم الحضارة والثقافة الصينيتان على أساس 
فلسفي تشكلهء في المقام الأولء مبادىء الكونفوشية 
والتاوية والكونفوشية الجديدة. وقد قامت هذه 
الفلسفات الثلاث بتشكيل حياة الشعب ومؤسساته 
وكانت مصدر إلهام لها عبر ما يزيد على خمسة 
وعشرين قرنا من الزمان. وكانت الفلسفة الصينية. 
التى آكدت على أهمية المحافظة على الحياة 
الإا اورا هاو و اا 
بالسياسة والأخلاق. واضطلعت بمعظم وظائف 
الدينء ومن هنا فإن دراسة الفلسفة الصينية هي 
دراسة لها قيمتهاء لا بسبب جدارتها الجوهرية 
فحسب» وإنما كذلك بسبب الاستبصارات التي 

ولم يكن الهدف الرئيسي للفلسفة الصينية هو 
في المقام الأول فهم العالم» وإنما جعل الناس 
عظماء. وعلى الرغم من آن الفلسفات الصينية 
المختلفة يشكل هذا الهدف قاسما مشتركا بينهاء 
فإنها تختلف إلى حد كبيرء نتيجة الاستبصارات 
المختلفة عن مصدر العظمة الإنسانية. ففي التاوية 
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(الطاوية) ينصب التأكيد على اكتساب العظمة بالتوحد مع النهج الداخلي 
للكون» ومن ناحية آخرى انصب التركيز في الكونفوشية على تطوير الإنسانية 
من خلال النزوع الإنساني للقلب والفضائل الاجتماعيةء وتجمع الكونفوشية 
الجديدة. التي استمدت إلهامها إلى حد ماء من البوذية الصينية بين هذين 
الاتجاھىن. 

ولكن المرء عظيما وجهانء في الفكر الصينيء» فهو في المقام الأول 
يتضمن «عظمة داخلية» هي شموخ الروح» منعكسا في سلام الفرد ورضائه 
بكماله. وهو يتضمن ثانيا «عظمة خارجية»» تظهر في القدرة على العيش 
بصورة جيدة على الصعيد العملي» مع الشعور بالعزة في السياق الاجتماعي 
الذي يوجد فيه المرء في حياته اليومية المآلوفة. وهذا المثل الأعلى يسمى ب 
«الحكمة في الداخل والنبل في الخارج». 

وتعد هذه العظمة المزدوجة شيئًا أساسياً بالنسبة لكل من الكونفوشية 
والتاوية. وهما الفلسفتان اللتان تقدمان الأسس والإلهام للفلسفة الكونفوشية 
الجديدة اللاحقة زمنيا. ويقول «لاوتسو 1012٠‏ » إنه مالم يعرف المرى 
ويحيى» وفقا لقوانين الكون الداخلية التي يسميها «الثوابت» فإنه ينتهي 
بكارثةء ووفقا لهذا الحكيم الصوفي: 

تدعى معرهة الثوابت بالاستنارة. ومن يعرف الثابت يتحرر» ومن يتحرر 
يخل من الهوى والتحيزء ومن يخل من الهوى والتحيز يتسع إدراكهء ومن 
يتسع إدراكه يصبح رحب الأفقء ومن يصبح رحب الأفق يكن مع الحقيقة. 
ومن يكن مع الحقيقة يستمر إلى الأبدء ولا يعرف الفشل على امتداد 
عمره. أما الجهل بالثابت والتصرف على نحو يفتقر للبصيرة فهو مضى 
إلى الكارثة. 

وبالنسبة لكونفوشيوسء كان الشيء الأكثر أساسية هو رعاية إنسانية 
المرت ركنظيم كل الأنقطة خب هده الإتسانية اللقطورة ويول أحد 
النصوص الأساسية في الكونفوشية: 

«كان القدماء الذين يرغبون في إبراز شخصيتهم النقية للعالمء يعمدون 
أولا إلى نشر النظام في دولهم» والذين رغبوا في نشر النظام في دولهم 
کانوا ينظمون عائلاتهم أولاء والذين رغبوا في تنظیم عائلاتهم. کانوا یرعون 
حياتهم الخاصة آولا». 
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وقد مال هذا الهدف» الذي يتخلل كل شيءء» والمتمثل في العظمة داخلياً 
وإظهار هذه العظمة خارجياً إلى جعل الفلسفة الصينية شاملة لكل جوانب 
النشاط الإنسانى. والفلسفة ليست منفصلة عن الحياةء والممارسة لا يمكن 
ا ف ع او وک کات وات غد غ اة او 
المحترفين في الصين. وقد شغل كل فلاسفة الصين العظامء تقريباء مناصب 
إدارية في الحكومة, أو كانوا من الفنانينء وقد اعتمد تقدير الفلاسفة في 
الصين. في التحليل النهائي. على طابعهم الأخلاقي. وليس من المتصور آن 
شخصاً سیئلاً يمكن أن يكون فيلسوفا جيداًء أو أن فيلسوفاً جيداً يمكن أن 
يكون شخصاً سيئًاً. والاختبار الحقيقي للفلسفة هو قدرتها على تحويل 
دعاتها إلى أشخاص أعظم. 

ولما كانت عظمة الأشخاص هي مناط الاهتمام الرئيسي ™» فإن 
الاهتمامات بالناس تأتي أولا في الصينء فالعالم الإنساني له الصدارة. أما 
عالم الأشياء فيحتل مرتبة ثانويةء وهذه السمة تتجلى في الكونفوشية في 
التأكيد على النزعة الإنسانية الاجتماعيةء وتبدو واضحة في التاوية في 
الوحدة الصوفية الأنطولوجية بين النفس والكون. 

يدي التأكيد على العظمة الإنسانية. بصورة طبيعيةء إلى التأكيد على 
الأخلاق والحياة الروحيةء فالروح» وليس الجسم» هي الجانب الأهم في 
الوجود البشري» وهذه الروح لابد من تعذيبها ورعايتهاء لكي تتطور بحسب 
قدراتهاء ولقد كانت الحياة الأخلاقية مطلبا مسبقا لهذا التطورء وتلك 
إحدى الخصائص البالغة الوضوح في الكونفوشية» حيث لا يوجد حقا 
تمييز بين الأخلاقي والروحي» وحيث يتم الدفاع عن البشر باعتبارهم 
حيوانات أخلاقية. ولكنها كذلك من خصائص التاوية ١‏ لتي تشدد على 
النوعية الرفيعة للحياة وتهدف إلى الوصول إلى مستوى أسمى للوجود 
الإنساني. 

وقد آدى وضع العظمة موضع الممارسةء إلى التآكيد على الفضائل 
العائلية. وبصفة خاصة على مفهوم حب بناء للآباءء الذي يشكل حجر 
الزاوية في الأخلاق الصينية. فالبيئة المباشرة المحيطة بالصغار في المجتمع 
المتحضر هي بناء اجتماعي تشكله العائلة. وهنا يجري تشكيل وصياغة 
شخصية الطفل الأخلاقية والروحيةء وهنا يتم إقرار بدايات الوضاعة أو 
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العظمةء ومن خلال حب واحترام عظيمين في داخل العائلة يمكن غرس 
العظمة فى الأفراد. 

فاذا انتقتا إلى الجانب التهجىء استطغتا أن ندرك أن 'التآكيد على 
الجمع بين وجهات النظر كان اعتبارا له الصدارةء فقد مال الفكر الصينيء 
بدلا من السعي إلى الحقيقة عن طريق استبعاد وجهات النظر البديلة 
المختلفةء إلى البحث عن الحقيقة في مجموع وجهات النظر الصحيحة 
بصورة جزئيةء وهذا من شأنه أن يفضي إلى روح التركيب والانسجام» التي 
تسفر عن التسامح والتعاطف. فالأشخاص. والممارسات» ووجهات النظر 
المختلفةء يتعين التسامح معهاء والنظر إليها على نحو متعاطف» من أجل 

ون الخصاتض اة للفلسفة الصينبة التاكند على التكامل لا 
التناقض. وغالبا ما يتم النظر إلى الآراء والمبادىء لا على أنها مختلفة 
ا ی e‏ او ا 
فمن الضروري أن لها ساسا مشتركا. وفي الفكر الصيني يتم التشديد 
على ذلك الأساس المشترك a‏ تكامليةء ولیست 
تناقضيةء حيث يتم النظر إلى الخلافات باعتبارها مكملة بعضها للبعض 
الآخر وبالتالي فإنها تشكل كلذ واحداً وبدلا من التفكير في أن «أ»ؤاب» 
متعارضان وبالتالي يتعين على المرء أن يعتمد «آ» فإنه يفكر في أن «أ» و«ب» 
Sea gaa ANE‏ 
نسيل الال لا يتان الو سن المارسة والنظرية وانما سار كلا من 


الممارسة والنظرية. 
هذا التأكيد على التكامل» في الفلسفة الصينيةء ينعكس في موقف 


تركيبي» يرى الانسجام في نظريات تبدو متعارضة ظاهرياء وبالمثل في 
أنماط من الحياةء فيمزج بينهاء في إطار كل جديد . على سبيل المثال فهناك 
خلافات أساسية بين التاوية والكونفوشية» ويبدو ن البوذية ليس لها الكثير 
مما يربطها بهاتين الفلسفتينء ومع ذلك فإن البوذية وجدت موطنا مرحبا 
بها في الصينء ومنذ ما يزيد على ألف عام قدمت هذه الفلسفات الثلاث 
المواد المطلوبة لبناء صرح الكونفوشية الجديدة» الذي يأخذ بالألباب. 
وبالإضافة إلى ذلك فإن هذا الموقف التركيبي يفضي إلى التسامح حيال 
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أفكار الآخرين وسلوكهم» ويدعو إلى التعاطف والتقدير حيال ما هو مختلف. 
يشير هذا التلخيص للخصائص الأساسية للفلسفة الصينية إلى تراث 
فلسفي» ثري وكامل» ويوحي هذا التآكيد على عظمة الإنسانيةء وتفضيل 
الشمول المنهجيء بان هذا التراث ينبغي النظر إليه في سياقه الخاص» 
ومن خلال ميزته الخاصة. وهو لا يندرج بسهولة في إطار التصنيفات 
الفكرية الأوروبية. التى نشأت من تأكيدها لعظمة العالم الخارجى» وتفضيلها 
نالفل الج ار هرعاة مها 


الهوامش 

|) لاوتسو ۶٠‏ 10اصيني بارز» ربما يعود إلى القرن الخامس ق.م. ويعده الكثيرون أعظم فلاسفة 
الس قال کشر فيوس وان كان ك عاض الى الخر لاه الح اجون اننس التارية: 
لف کتاب «تاوتي كنج te chin‏ 10» الذي ترجمه إلى افر د. عبد الغقار مکاوي تحت عنوان 
«تاوتي كنج . كتاب الطريق إلى الفضيلة» وراجعه د. مصطفى ماهر وصدر في القاهرة في العام 
7 ضمن سلسلة الالف كتاب تحت رقم 643 ورغم أن البعض لا يتردد في القول بأنه قد يكون 
شخصية اسطزرية إلا أن الكثر من المراجع بحد العام 604 فم كثارتخ ميااة العام 517 قة: 
اريخ لرل عن سانا (الترج)ء 


2) من المهم أن نلاحظ أن النغمة الأساسية في الفلسفة الصينية هي النزعة الإنسانية, فقد احتل 
الإنسان والمجتمع الذي يعيش فيهء إن لم قد احتكراء اهتمام الفلاسفة الصينيين عبر العصور 
وألقت المناقشات الأخلاقيات والسياسية بطلالها على التأملات الميتافيزيقيةء ولابد أن يضاف 
هنا كذلك آن النزعة الإنسانية لا تعني اللامبالاة حيال الطبيعة أو القوة الأسمىء وإنما كان 
السقف الذي حلقت إليه الفلسفة الصينية متمثلا في وحدة الإنسان والسماءء وقد شكلت هذه 
الروح التركيبية السمة التي فرضت نفسها على امتداد تاريخ الفلسفة الصينية. (المترجم). 
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ملام تاربضة 


ترجع بدايات الفلسفة الصينية باعتبارها 
تمحيصا نقديا للطبيعة الإنسانيةء وطريقة الحياة 
الصحيحة, إلى أقوال كونفوشيوس ولا وتسو. وعلى 
الرغم من أن هذا يعني أن الفكر الصيني السابق 
على حوالى. متف القرنالسنادس قبل الي لاد 
مو فیا دل اکر ای ودا و تی 
آن فلسفة كونفوشيوس ولا وتسو يمكن فهمهما دون 
تمحيص لتراث الصبن السابق على الفلسفة. وإنما 
الأمر على العكس من ذلك» وحيث إن الكونفوشية 
والتاوية هما استجابتان نقديتان حيال نظريات 
وممارسات سابقة من الضروري أن نضع صورة 
للصين في مرحلة ماقبل الفلسفة في أذهانناء 
لكي نضع هاتين الفلسفتين في السياق المطلوب 
لفهمهما. 


| د الصین قبل کو نفو شیو س : 

على الرغم من أن هناك أدلة على وجد حضارة 
متقدمةفي الصين في كل العصور القديمةء فإن 
التاريخ الفعلى المسجل يبدا بأسرة شان" عمقطك 
في القرن الرابع عشر قبل الميلاد. وتشير الأدلة 
المتاحة إلى أن هذه الحضارة كانت حضارة متقدمةء 
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فالفن الذي يعود إلى هذه الفترة هو فن مصقول ومركب» حتى وفقا للمعايير 
الحديثة. وقد انتهت هذه الأسرة بالغزو على يد شعب تشو ١٥ط‏ الآكثر 
بدائيةء والذي يفيد التراث أنه قد سس أسرة تشو في عام ۱۱22 ق.م. 
والتقافی. فإنهم کانوا شعبا قویا ذا عزم وتصميم»؛ وقد قاموا بغزو أجزاء 
كبيرة من الصين» معتمدين على القوة والعنفوان وحدهماء وإذ لم تتوافر 
لهم السبل التي تمكنهم من إدارة كل الأراضى التى قاموا بغزوها كدولة 
مركزية واحدة. فقد فوضوا سلطة إدارية لزعماء القبائل والنبلاءء الذين 
تربطهم بهم علاقات طيبةء وقدموا مساحات من الأرض مقابل والتعاون 
من جانب هؤلاء الملاك الجدد الذين متحوا الأرض. ويبدو أن هذا النظام 
بقدر يعتد به من الحرية والسلطة داخل الأراضى التى يحكمهاء وبدا هذا 
شيا يستحق عناء الضرائب والتجنيد التى يحصل عليها الملك لقاء هذه 
الامتيازات. وعلى الرغم من آنه ليس هناك ما يشير إلى أن النصف الأول 
من عهد التشو كان متقدما على نحو يقترب بآي حال من عصر الشانج 
الذي سبقه» فإنه كان عهد سلام وأمن نسبيين داخل بنية النظام الإقطاعي 

غير آن هذا السلام كان قصير الأمد بصورة نسبيةء كانت قوة ملوك 
التشو هى وحدها التي منعت الأتباع من الإاقطاعيين والأقنان المقهورين من 
التمردء وبمرور الوقت تببن أن الملوك لا يحظون حقا بالقدرة على السيطرة 
على كل الأراضي المفتوحةء حتى ولو من خلال النظام الرقطاعي. حيث 
وقع المزيد من القلاقلء وانقلب الحكام الإقطاعيون أحدهم على الآخرء 
وتمرد الأقنان عندما اعتقدوا أن الحكام أصبحوا على قدر كبير من الضعف 
وعدم القدرة على التأثير» ومح تعرض الدول المتجاورة للضعف من جراء 
الحرب والصراع» انقض عليها حکام آوسع نفوذا وأبعد موقعا. 

وبحلول عام 770 ق .م كانت الأمور قد تردت إلى حد تمكن معه تحالف 
من الحكام الإقطاعيين من شن هجوم ناجح على عاصمة التشو في المغرب 
وقتل الملك واغتصاب سلطته. ومنذ ذلك الوقت فصاعدا غدا ملوك أسرة 
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«التشو» دمی یسیطر علیها تحالف الحكام الإاقطاعيينء الدين تصادفی 
وجودهم في السلطة في ذلك الوقت. وكانت السلطة تتداولها الأيدي 
بصورة مستمرة» وكان الصراع والحرب يفرضان حضورهما خلال القرنين 
اللذين سبقا ميلاد كونفوشيوس. وشكل العنف والتآمر الطابع السائد للساحة 
السياسيةء وتغلبت النفعية على الأخلاق. وشكل الغش والخداع ساس 
المؤامرات» التي حلت محل الحكم السياسي. وكانت عواقب هذه المؤامرات 
والحروب التي نجمت عنها مما يتجاوز القدرة على التخيلء مما تمثل في 
الفقر والمعاناة والموت. 


2 د الکو ضفو شیة : 

يتعين في سياق هذه الأزمة القاسية التي تردت فيها الصين في القرنين 
السابقين على ميلاد كونفوشيوس ولاوتسو. دراسة هذين الفيلسوفين. وإذا 
ما سلمنا بهذا السياق» فلن نندهش إذا عرفا أنهما معا كانا مصلحبن» 
ولقد كان من الواضح بالنسبة لكونفوشيوس الذي ولد في عام ا55 ق.م. أن 
ولمجرد تحقيق مصاحة الحاكم» ورفاهيته فحسب» فلا عجب إذن أن نجده 
يدعو إلى الإصلاحات الاجتماعيةء التي من شأنها أن تسمح بأن تدار 
الحكومة لمصلحة الناس جميعاء وقد شدد على أن ذلك يمكن القيام بهء إذا 
ويتفهمون احتياجات الناس» ويهتمون بمصالحهم وسعادتهم قدر اهتمامهم 

والقاعدة التى تقوم: نجز للناس ما کتنت حریا بإنجازه لنفسك» تمثل 
مبداً راثعا وجريتا من مباديد الإصلاح في سياق المرحلة السابقة على 
كونفوشيوس في الصين التي لخصنا معالمها الآن تواء وهو مبدأ ناتج عن 
تأملات في الشروط الطلوبة لمجتمع مثالي. وينظر الموقف الذي يشكل 
أساس هذه التأملات إلى معرفة الإنسان على أنها أكثر أهمية من معرفة 
الطبيعةء فإذا لم يكن بمقدور الناس معرفة أنفسهم وتنظيمها فكيف لهم أن 
يأملوا في أن يعرفوا الطبيعة بأسرها وآن يسيطروا عليها؟ ولم يبحث 
LANES EEL gl GEES‏ 
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افا ووج مضو الا واا ا ان و ا ا ف 
را ل ا ق ا ا کا ع ی 

عاش کر رفون كر 5 إل 519 راگن و كار اا وة 
ست فن عضور سابقة يتما لم يتم خط وير أهكار أخرى إلا فى رقت 
لاخ ورفقا للترات فان كوتدركيرس استمة إلهامة سن الب اكلا هة 
الخمسة, والتعبري عن فكره متضمن في الكتب الأربعة. والكلاسيكيات 
الخمسة هي کالتالي: 

| كتاب الشعر (شيه تشينج ع«نط٣‏ ١1ط8)‏ وهو مجموعة من الأشعار 
تعود إلى عهد تشو. 

2 ۔ كتاب لتاريخ (شو تشينج ”ا٣‏ «5) وهو مجموعة من السجلات 
والخطب والوثائق الرسمية من 2000 إلى 700 ق.م. 

3۔ كتاب التغيرات (اي ۔ تشينج ١۴-ع«1ا٣)‏ وهو مجموعة من الصياغات 
تمي ن الطليمة تدم على تطاق واشع فى أقراض الحرافة (ويخزي 
هذا العمل تقلیدیا إلى وینج وانج ع٣۷‏ ع۷e‏ ۱۱00 ق.م). 

4 كتاب الطقس (لي تشي ناء ن1) وهو مجموعة من القواعد التي تتظم 
السلوك الاجتماعي. وقد تم تأليف هذا الكتاب بعد كونفوشيوس بوقت 
کول رلک کی ی واو عه وا فاا ك ایک ایو 
EL‏ 

5 . حوليات الربيع والخريف (تشو تشو «اطء )٥١٠«‏ وهو تأريخ للأحداث 
في الفترة من 722 إلى 464 ق.م. 

والكاا سةهي 

| . مختارات کونفوشیوس لون یو در «سا) وهي آقوال کونفوشیوس 
لتلاميذه» وقد قاموا بجمعها وتنسيقها. 

2 ۔ العلمالعظیم (تا هسو ۲۸۰۰۰۲۸ ۲۵) وهو يضم تعاليم كونفوشيوس.» التي 
تحتوي اقتراحاته الخاصة بنظام الحكم. ويعكس هذا الكتاب تطوير 
هسون تسو لفکر کونفوشیوس . 

3۔ عقيدة الوسط (تشونج يونج عر u«2طC)‏ ویضم تعالیم تنسب 
کرک کل دک اهاد 

4۔ کتاب منشیوس (منج (Meng tzu gı‏ وهو شروح على متن مبادیء 
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كونفوشيوس» كتبها منشيوس.» الذي يعد من الشراح الأوائل لكونفوشيوس. 
وجوهر تعاليم كونقوشيوس المتضمن في هذه الكتابات يعبر عنه بالقول 
بأن الشخص من خلال تطويره لجوانبه لإنسانيته الداخلية يمكن أن يصبح 


عظيما فى السلوك الشخصي » والحياة الخاصةء وكذلك في العلاقات مع 
الآخرين. وعندما يقوم كل الأفراد بذلك» فإن الخير سينتشر والسعادة 


وبالإضافة إلى تطوير منشيوس (حوالي ا37 289ق.م) للكونفوشيةء 
فإن المزيد من الشروح توجد في كتاب هسون تسو المنسوب إلى هسون تسو 
(حوالي (320۔ 238 ق.م) وقد آكد هسون تسو الحاجة إلى الفضائل 
الكونفوشية بالإشارة إلى الشر الكمن في الطبيمة الإنسانية. وهكذا بينما 
يؤكد منشيوس على الحاجة إلى E‏ الفضائل الإنسانية والاستقامة 
وولاء الأبناء للآباء للحفاظ على الطابع الإنساني» فإن هسون تسو ذهب 
إلى القول بأنه لابد من ممارستها لاقتلاع جذور الشر الكامن في البشر 
وإحلال الخير محله. 


3 د التاو سة: 

تقدم الأوضاع اليائسة لتلك العصور كذلك تفسيرا للسياق الذي نشأت 
فيه التاويةء التي آكدت على الحاجة إلى النظر فيما يتجاوز وعود البشر 
والمعاهدات التي يبرمونهاء وذلك للوصول إلى نبع السلام والرضاء وقد 
دعا «لاوتسو» الذي ولد في أواخر القرن السادس قبل الميلادء إلى حياة 
بسيطة ومتناسقةء حياة يتم التخلي فيها عن دافع الربح» وتنحية الحذق 
جانباء والتخلص من الأنانيةء وتقليل الرغبات. وفيما يتعلق بالصينء التي 
جلب الطمع والرغبة فيها صعوبة ومعاناة لا سبيل إليتصورهما على وجه 
التقريب » فإن فلسفة تؤكد على الحاجة إلى العودة إلى نهج الطبيعة كان 
من شأنها أن تلقى» على نحو مفهوم التأييد عن طواعية. وقد ذهب يانج 
تشو اء وم۲ (حوالي 440 ۔ حوالي 366 ق.ه) إلى القول بأنه لا يعطي 
شعرة واحدة لقاء أرباح العالم بأسره» ويبدو قوله هذا معقولاء بإزاء 
خلفية قوامها الكسب غير المشروع والفسادء اللذان تجمعا من الانشغال 
المسبق بالريح والعائد. وقد شعر «لاوتسو» الذي عاش في وقت سابق 
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«ليانج تشو» بآنه مادام الطمع وحب اكتساب المال يشكلان دوافع الأفعال 
الإنسانية. فليس هناك آمل في تحقيق السلام والرضاء وبناء على هذا فقد 
دعا إلى المبداً القائل بأنه لا ينبغي القيام إلا بتلك الأفعال التي تتسق مع 
الطبيعة. 


وقد تلقت التاويةء فلسفة النهج الطبيعي والبسيط. التي استهلها لاوتسوء 
تلقت ساس الواحدية «ءن«هN‏ الميتافيزيقية من تشوانج تة 0 Chang tzu‏ 
(القرن الرابع ق.م). وقد أكد هذا الفيلسوف. بقوة على النهج الطبيعي في 
مواجهة النهج الاصطلناعي والمستتبط الذي يتبعه الأشخاص. وفي حقيقة 


الطبيعية هو الذي قدم القاسم المشترك بين التاوية والبوذيةء التي تطورت 
في الصين خلال القرنين الرابع والخامس الميلاديين. 
4 د او هة : 

على الرغم من أن الكونفوشية والتاوية قدر لهما أن تصبحا الفلسفتين 
الأكثر تأثيرا بين فلسفات الصين الأولىء فإنهما لم تشكلا بحال الفلسفتين 
الوحيدتين في ذلك العصر. فقد شاركت الموهبة التي تلقت اتجاهها الرئيسي 
من موتسو »ءا M0‏ (468 ۔ 376ق .م) في الاهتمام الكونفوشي بالدعوة إلى 
المزيد من رفاهية البشرية نفسهاء ووافقت كذلك على أن معيار الرفاهية 
الإنساني يتمثل في الناس وليس الطبيعة أو الأرواح. ولكن موتسو شعر بأن 
التآكيد الكونفوشي على رعاية الإنسانية كان أشد غموضا وعمومية من أن 
يجلب بالفعل وضعا إنسانيا متحسناء وجادل بأن الطريق المفضي إلى 
تحسين الوضع الإنساني هو الاهتمام بالرفاهية الفورية للناس» وأصبح 
شعار هذه المدرسة هو «طوروا الصالح العام وآزيلوا الشر». وكان النفع 
واناتانا هو المعيار الذي تمت الدعوة إلى استخدامه في قياس السعادة 
الإنسانيةء ففي نهاية المطاف. وحسبما تقول الموهيةء تقاس من خلال الفوائد 
التي يجنيها الناس» وهذه الفوائد بدورها يمكن أن تقاس من خلال تزايد 
الثروة والسكان والرضا. 

ن موتسو نفسه كان في موقع المعارضة لكونفوشيوس» ربما لأنه نظر 
إلى نفسه باعتباره مصلحاعملیاء وإلى كونفوشيوس بحسبانه حالما مثالياء 
فإن التثير البعيد المدى لفلسفته قد تمثل في تقوية الكونفوشية» من 
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خلال إضافة ضوابط ومعابير خارجية إلى الضوابط والمعايير الداخلية 
التي دعا إليها كونفوشيوس. وكانت النتيجة نزعة إنسانية ذات مذاق نفعي 
وتآكيد عملي أكبر. وقد رجعت القوة الخاصة لهذا المركب إلى التأكيد 
الأخلاقي للكونفوشية الذي كان بمنزلة عامل تصحيح للنزعة النفعية. 
بينما أضافت هذه الأخيرة طابعا عمليا إلى الأخلاق الكونفوشية. 


5 د مدر سة الأسماء: 


تمثل التطور الباكر لمدرسة الأسماء في أعمال هوي شيه طنط ن 
(380 . 305 ق.م) وکونج - سون لون( KRE OBE‏ (ولد في حوالي عام 
0 ق .م) . وكان مناط الاهتمام الرئيسي لدى فلاسفة هذه المدرسة متمثلا 
في العلاقة بين اللغة والواقع» ويبدو أن دافعهم كان نظريا في المقام الأولء 
حيث كان هؤلاء المناطقة مهتمبن بالمعرفة لذاتهاء وليس لنفسها. وهذا 
الاهتمام بالمعرفة لذاتها يجعل هذه المدرسة فريدة من نوعهاء كما كان 
السبب في آنها أصبحت موضما للتندر من جانب أعضاء المدارس الأخرى. 
ولكن على الرغم من التعارض بين هؤلاء المناطقة وفلاسفة الصين الآخرين 
في هذا العهد فإن سبر أغوار العلاقات بين الكلمات والأشياء والاهتمام 
بالمعرفة في ذاتها قد شكلا ترياقا مهما ضد الإغراق في النزوع العملي من 
جانب الفلاسفة الآخرين. وأبقى على توهج الاهتمام بالنظريةء وأصبحت 
الدراسات المتعلقة بالعلاقات بين الكلمات والأشياء مفيدةء في وقت لاحق» 
في كل من التاوية والكونفوشية. فيما هما تبحثان عن ساس ميتافيزيقي 
لفلسفتهما الاجتماعيتين. 


6 د ین یافچ عدر - مر 

كان لمدرسة ينت يانج» التي عنيت بنشاة الكون ر«معه«ءه) وعلم الكونيات 
yعoا0smo.‏ تاتیرا في عصر الكونفوشية المبكرة والتاوية. وبما آنه لم 
يعرف أي فلاسفة بعينهم قد ارتبطوا بهذه المدرسة”)» فليس من الممكن 
تحديد أوقات معينة تتعلق بها. ولكن الأمر الأكثر احتمالا هو أن هذه 
المدرسة تعود بدايتها إلى آواخر عهد شانج أو آوائل عهد تشو وقد واصلت 
الاحتفاظ باهمیتها بعد کونفوشیوس بوقت طويل. 
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وتندرج بدايات تفكير مدرسة الينج يانج في الفضول الطبيعي حول 
تحولات الطبيعةء وبالنسبة لشعب زراعي» يعيش على قرب وثيق من الطبيعة 
ويشعر بإيقاع بتحولاتهاء فإنه ما من شيء يمكن أن يكون آكثر طبيعية من 
التفكير في المبادىءء أو «التحولات الداخلية» لوظائف الطبيعة. وقد كان 
هناك سؤالان متضمنان في هذا الفضول المبكر حول الطبيعة. وقد كان 
هناك سؤالان متضمنان في هذا الفضول المبكر حول الطبيعة. فقد كان 
هناك من ناحية سؤال عن بنية الكون: ماهو تنظيم أو خطة الكون؟ ومن 
ناحية أخرع كان هفاك السزال التعلق اباصل الكون؛ من أين جاء الكون 
وکیف نشاً؟ 
وتعد نظرية العناصر الخمسة» في جوهرهاء ردا على السؤال المتعلق 
ببنية الكون. ونظرية ينج يانج في جوهرها رد على السؤال الخاص بأصل 
الكون. وتفيد الصياغات الأولى لنظرية المناصر الخمسة أن قوى الكون 
الخمس التي تسيطر على مسار الطبيعة يمتلها على نحو رمزي الخشب» 
والنارء والمعدنء والماءء والتراب. ومركبات هذه القوى تحدد الكون. فعلى 
سبيل المثال» عندما تسود القوة التي يمثلها الخشب, فإن الربيع يكون قد 
حل» وعندما تكون قوة النار سائدةء فإن الصيف يضرب أطنابهء ويمثل 
الخريف صعود المعدن» وينجم الشتاء عندما يسود الماء. وفي أواخر الصيف 
يسود التراب. والأمر المهم فيما يتعلق بنظرية العناصر الخمسة أنها محاولة 
لتفسير وظائف الطبيعة من خلال التوجه إلى مبادىء داخلية. آو قوی هي 
في الحقيقة القوى المسؤولة عن تجليات الطبيعة. 
وو دوس انياج فان اكرون ف جات روات اجا ات ادات 
بين قوتي الين واليانج الكونيتين المتعارضتين» وينظر إلى وجود الكون باعتباره 
قائما في التوترات الناجمة عن قوة العدم الكونيةء أو الينء وقوة الوجود 
الكونيةء أو اليانج» وآيا كان ما تجري تجربته» فله في آن واحد وجود 
ويفتقر إلى الوجود. فهو يآتي إلى رحاب الوجود» ويمضي خارجا عن الوجودء 
ولكن ذلك لا يعني إلا القول إنه يجري تجاذبه بين قوتي «الين» و«اليانج». 
والعالم المتغير الذي تجري تجربته ۔ والذي يحدد بآنه الطبيعة ۔ لا يمكن أن 
يوجد إلا عندما يكون هناك الوجود والعدم» ذلك أنه بغير الوجود لا يكون 
هناك مجيء إلى رحاب الوجود» ودون العدم لا يكون هناك خروج عن 
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الوجود» ومن هناك فإن الين» السلبي: راليائ الإيجابي. مطلوبان كمصدر 
للوجود. 

ركن كا من تطرية اقاس راتكه رة ان بانج کان تا 
تأثيرهما في نشأة الكونفوشية الجديدة» ففي صياغات المفكرين المختلفين 
اللاحقين تعرضت هاتان النظريتان للتفسير الميتافيزيقي» ووجدنا مكانهما 
في نظرية عامة للوجود. 


7 د المد رسة القانو نية: 

المدرسة المبكرة الأخرى ذات الأهمية الكبيرة هي المدرسة القانونية أو 
مدرسة الشرائع» والفيلسوق الأكثر أهمية في هذه المدرسة هو «هان فاي 
تسو ۳ #١ ۴١ ۲٣۵‏ (توفي في العام 233 ق.م) على الرغم من أن المدرسة 
نفسها أقدم عمراً بعدة قرون. والافتراض المسبق الرئيسي لهذه المدرسة 
هو ن الناس أشرار أساساًء وبالتالي فإن سلطة القوانين والدولة مطلوبة 
لتحقيق رفاهية البشر. وتعارض هذه المدرسة المدرسة الكونفوشيةء من 
حيث إن المدرسة الكونفوشية قد آكدت الأخلاق والخير فوق القوانين والعقاب 
كوسائل لتطوير السعادة الإنسانيةء بينما دعا فلاسفة المدرسة القانونية 
إلى القانون والسلطة. ولكن التأثير الطويل المدى للتأكيد القانوني هو إضافة 
البعد القانوني للأخلاق. الأمر الذي جعل القانون وسيلة للأخلاق. وعلى 
هذا النحو فإن المدرسة القانونية أضافت درجة كبيرة من القوة إلى 
الكونفوشية. 


8۔ تطو رات أوائل القرون الو سطی: 

في آواتل العصور الوسطى.» قام هوي 0 نان تسو Hui- Nan- Tzu‏ (توفي 
عام ۱22 ق.م) وهو مفكر تأوي يعود إلى عهد متأخر نسبيا بتطور علم 
للكونيات حيث يفضل التاو 1٠١‏ لينتج» على التوالي المكانء والعالم» والقوى 
الماديةء و«الين واليانج»» وكل الأشياء. ووفقا لهذه النظرية فإن «الين واليانج» 
أصبحا مبدأي الإنتاج والتغير بين جميع الأشياء في العالم. وأشار تونج 
تشونج ۔ Tung Chung- Shu gÃ‏ )176 - 104 ق .م( وهو کونفوشي ينتمي إلئ 
عهد متأخر- أشار كذلك لئ «البن واليانج» باعتیارهما مبدأي الأشغاي: 
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ووفقا له فإن كل الأشياء ترجع إلى قوتي الين واليانج» اللتين تظهران 
نفسيهما من خلال العناصر الخمسة. 

والقول بن الفيلسوف التاوى هوى نان ۸4١‏ -نس8 والكونفوشي تونج 
تشونج ۔ شو قد استخدما كلاهما نظريتي الين ۔ يانج» والعناصر الخمسة 
يعني ن هذين الی ون ا يقتربان أحدهما من الآ خرء في ذلك العهدء 
ويجد أن أرضية مشتركة للتفسير. غير أنه كان لابد لعملية إعادة إحياء 
هاتين الفلسفتين كنتيجة للقائهماء وما نجم عن ذلك من إخصاب متبادلء 
أن تنتظر قرونا عديدة إلى أن يتم إدخال العامل المساعد المتمثل في البوذية. 
وفي حقيقة الأمر فإن لقاء الكونفوشية والتاويةء الذي أعد له «هوي ۔ نان 
تسو» و«تونج تشونج شو» لم يؤت تمرته في صورة فلسفة جديدة قويةء إلا 


فی حوالی عام 00م . 
ويرجع جانب من السبب في هذا التأخير الطويل إلى الحقيقة القائلة 
بان تونج تشونج شوكان قد نجح في جعل الدولة تت تتبنى الكونفوشية 


كأيديولوجية. وكان معنى هذا بالطبع» أن التاوية ا موضعا للترحيب 
الرسمي» الأمر الذي آزاح معظم التحديات النقدية المطلوبة لفلسفة قوية 
وصحية. وقدر للفلسفة الكونفوشية على امتداد قرابة آلف عام» بعد تبنيها 
كأيديولوجية رسمية» آن تشهد تطورا محدودا نسبياء حيث انصب معظم 
التآكيد على وضع الفلسفة التي تم تطويرها بالفعل» موضع الممارسة. 
وليس تطوير المزيد من الفلسفة ذاتها. 


9 . البو ذية الصينية: 

على الرغم من أن البوذية قد تم إدخالها إلى الصين من الهند قبل نهاية 
القرن الأول الميلادي» إلا أنها ظلت بصورة تامةء تقريباً دونما تأثير حتى ما 
بعد القرن الخامس» وقد تم إدخال ا الفلسفة البوذية المختلفة إلى 
الصين. ولكن تلك المدارس التي أمكن تحقيق توافقها مع مبادىء التاوية أو 
الكونفوشية هي وحدها التي أصبحت قوى لها تأثيرها في تشكيل العقل 
الصيني. وقد أخفقت فلسفتا الفيبهاشكا والسوترانتيكا الواقعيتان اللتان 
دعمت الدوذية الثيرافادية فرص حضورهما في الصين» بسبب تشديدهما 
على الطابع العابر والزائل للواقع. ولم تتناسب النزعة المثالية في فلسفة 
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اليوجاكارا مع التآكيد العملي للمزاج الصيني» ولكن بفضل تراث اليوجا 
التاوية الذي يعود لألف عام استقبل تأكيد البوجاجارا على ممارسة التأمل 
استقبالا طيبا. وبالمثلء وعلى الرغم من أن النزعة الشكية للمدهياميكا في 
المعرفة العادية كانت شديدة التطرف بالنسبة للصينيين. فإنهم e‏ 
بتآكيدها على الطبيعة غير المجزأة للواقع» وهو التأآكيد الذي أعاد دعم 
الرؤية التقليدية لوحدة كل الأشياء. 

ووجدت المدرسة البوذية الخاصة بالمثالية التي لا تعرف الحلول الوسط› 
والتى تؤكد واقعية «الوعى وحده» نظيرتها فى مدرسة هوا ۔ ین ۸ءر Hu4-‏ 
الخاضة بالبرذية الضينيد ولكن هنا اسيع لشب الفكى ضيبا كيا از 
شاملاء وبمقتضاه فإن كل عناصر الواقع تعد واقعية تماماء ويعكس كل 
منها الآخرء فالكون هو تناسق كبير بين الوعي واللاوعي» بين الخالص 
وغیر 

الخالص» بين البسيط والمعقد . وأصبح القياس الشرطي المنفصل الذي 
يقول: الهندي «إما الواعي أو اللاوعي» قياسا اقترانيا يقول: «الواعي 
واللاوعي في آن معاً» والانسجام العظيم» أي انسجام كل أضداد الكون هو 
آمر ممكن لأن كل العناصر المطلقة التي يتآلف منها الكون تحتوي في ذاتها 
كل الجوانب والاتجاهات المختلفة الموجودة فى العالم. 

وقد طورت مدرسة بوذية التيان تاي ine O‏ التي تعود بداياتها إلى 
حوالي بداية القرن السابع الميلادي ما تدعوه ب المبداً الدائري لهم 
0tre‏ وقد بدأآت هذه المدرسة بتعليم «لا وجود» الواقع بأشره» ومن مبداً 
الخواء هذاء الذي يعتقد في إطاره أن الأشياء غير واقميةء انتقل فلاسفة 
هذه المدرسة إلى موقف قوامه أن الأشياء لها وجود مؤقت. وانتقلوا من 
الوجود المؤقت للأشياء إلى موقف قوامه أن الأشياء تمثل فى وجودا المؤقت 
الحالة الحقيقية للوجود . وتتمثل «دائرية» هذا المبدأً في الحقيقة القائلة 
بأن هذه المبادىء الثلاثة . الخواءء المؤقت» الحقيقي . تشكل امتلاء الوجود. 
وهذه الثلاثة متحدة في نهاية المطاف. 

والمدرستان الأخريان من مذارس البوذية الأصينية اللتان ازدهرتا هما 
مدرسة الأرض الطاهرة ١'١‏ 
نشان "" (زن). وهذه الأخيرة هي في حقيقة أمرها طريقة للتأمل أكثر 


لتي هي مدرسة دينية أساساً ومدرسة 


327 


الفكر الشرقى القديم 


منها فلسفةء ولكن يدهمها موقف فلسفي.» قوامه أنه من خلال نفي الأضداد 
يتم تأكيد الواقع في طبيعته الحقةء ويتضمن التأمل نفيا أو سلبا لكل من 
التكاثر والانقطاع» والظهور والاختفاءء والانقضاء والدوام» والوحدة والتعددء 
ولكن هذا النفي آو السلب هو جانب من جوانب تأكيد وجود الطبيعة الحقة 
للأشياء كافة. والاستتارة التي تميز بالوصول إلى رؤية الأشياء كافة في 
طبيعتها الحقة تعد هدقف التأمل في مدرسة تشان «ه1)٤.‏ 


10 الكو نفو شية الجد يدة: 

كان الميل إلى استيعاب الخصائص المتعارضة لوجهات النظر الميتافيزيقية 
في صورة مركب أعلى» وهو الميل الذي يبدو وبجلاء في البوذية الصينية 
العامل الآثر أهمية في نشأة الكونفوشية الجديدةء فقد مال الفلاسفة 
الصينيون إلى تبني موقف نقدي إلى كبير من الفلسفات البوذية منذ إدخالها 
إلى الصبن» وقد اعترضوا على تأكيد القدرة على التغلب على المعاناة 
والموت»الذي بدا لهم آنه مجرد نزعة هروبية آنانيةء وبدا جانب الرهبنة في 
البوذيةء الذي يتضمن نبذ العائلة والمجتمع تشبتا برآي خاطىءء حيث إنه 
من الجلي آنه من المستحيل أن يستطيع البشر الهرب من المجتمع» كما 
انتقدوا كذلك التشديد البوذي على الميتافيزيقا التي تنظر إلى الأشياء كافة 
باعتبارها خاوية من الواقعء وقالوا إن النظر إلى الأشياء كافة ۔ بما في ذلك 
الطعام والكساء . باعتبارها أآشياء غير واقعيةء والاعتماد عليها مع ذلك 
هو أمر متناقض. ولكن ريما كان أعمق خلاف بين الفلاسفة الصينيينء 
والمدارس البوذيةء التي أدخلت إلى الصينء هو التأكيد على الواقع الاجتماعي 
والأخلاقي من قبل الصينيين باعتباره أمراً أساسياًء في مواجهة الوعي 
والواقع الميتافيزيقيء» اللذين شدد البوذيون عليهما. 

وإذا سلمنا بهذه الخلاافات والمواقف النقدية التي صاحبتها من جانب 
الفلاسفة الصينيين تجاه البوذية فإن نشاة الكونفوشية الجديدة لا يصعب 
علينا فهمهاء فهي تمثل محاولة الفلاسفة, ابتداء من القرن العاشر الميلاديء 
للتصدي للبوذية بفلسفة أرقى وآكثر شمولا. وإذا أخذنا في اعتبارنا الميل 
التركيبى لدى الفلاسفة الصينيبنء فإنه لا يصعب التنبؤ بأن الفلسفة الجديدة 
رک ای ی الو ا ای ی هه ای ی اا 
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والكونفوشيةء وفضلا عن ذلك إذا وضعنا في ذهننا الانشغال المسبق بالواقع 
الاجتماعي والأخلاقي الذي ميز الفلسفة الصينينة الأقدم عهداء فلن تندهش 
أن تضطلع الكونفوشية بدور الصدارة في عملية إعادة البناء هذه. 

وعلى الرغم من أن بدايات الكونفوشية الجديدة يمكن ردها إلى هان يو 
Han hu‏ (768 ۔ 824) فإنه لم يتم تحقيق صياغة شاملة ومحددة إلا فى عصر 
سو وا فال ك الع 0279960 لات مدر هة الفطي اا 
التي شاد صرحها الإخوان «تشينج «Cheng Hao gl‏ )1032 . 1085( وتشينج 
لي ” (۱033 ۔ 1108) وتم تحقيق خلاصة هذه الفترة كذلك مدرسة الروح 
1< التي مالت باتجاه النزعة المثالية. وكان أعظم فلاسفتها شأنا لوتشيو 
يوان (139. ۱193). ويانج يانج . مينج (۱473 ۔ 1529)ء وتتمثل المرحلة الثالثة 
من تطور الكونفوشية الجديدة في التجريبية لعهد تشينج ع«نط٣‏ (1644 ۔ 
911(. 

والمفهوم الرئيسي في مدرسة العقل الخاصة بالكونفوشية الجديدة هو 
مفهوم المطلق العظيم (تاي ۔ تشي 11٣-ذه١).‏ أنه السبب أو المبداً الكامن في 
كل نشاط ووجود» وهو من خلال النشاط يولد اليانج ۲٠١‏ (المبداً الإيجابي)ء 
ولدى وصول النشاط إلى حدة.. الأقصىء» فإنه يصبح أكثر هدوءاًء أو سكينة 
ومن خلال الهدوء إلى حده الأقصىء» يبدا النشاط» وهكذا يفرز أحدهها 
الآ خر باعتباره ضده. 

وانقلاب الأضداد هذغ هو من مفاهيم التاويةء حيث يعتقد أن الانقلاب 
هو نهج «الطريق العظيم» تاو ٠٠‏ الكون. ومن خلال التفاعل بين البن 
واليانج توجد العناصر الخمسة, وتنتج الأشياءعشرة آلاف في الكونء وتتطلق 
المواسم في مسارها. 

والمطلق العظيم» الذي ينتج الأشياء كافة. ويحدد وظائفهاء هو تركيب 
يضم المادة (تشي ن٠٤)‏ والمبدآ (لي نا)ء وطبيعة الأشياء هي نتيجة ماهي 
عليه والكيفية التي تؤدي بها وظيفتهاء والمادة التي جعلت منها هي جوهرها 
أو «تشي»» آما وظيفتها فهي مبدآهاء أو «لي». وعندما يغدو تشي ولي 
(المادة والمبداً) في حالة انسجام فإن الأشياء تكون منظمة ويسود الانسجام 
العظيم. ولا كان المطلق العظيم يمثل تناسق تشي ولي» فإن النظام هو 
قانون الكون. وبقي آن يلاحظ تشوهسي أن المطلق العظيم لا يعدو أن يكون 
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مبدآ الخير المطلق» وأآن يحاول هذه الميتافيزيقا المنتشرة في كل شيء إلى 
تمهيد لفلسفة اجتماعية وأخلاقية. 

كانت مدرسة العقل تنائية فقي طرحها للمادة (تشي) والعقل (لي) 
باعتبارهما الحقيقتين الواقعيتين المطلقتين. وكان وانج يانج مينج ۔ ع« 
Yang ming‏ (1742 . 1529) فيلسوهاً واحديا ءناsن«هM‏ في تآکیده القائل بن 
العقل وحده هو الواقعي بصورة مطلقة. ولم ينكر واقمية الأشياء الخارجيةء 
ولكنه كد من خلال الوعي وحده» أو العقل يصبح الشخص مدركا للأشياء 
وهكذا فإن العقل هو الواقع الأولي. 

وقول وانج يانج . مينج أن الطابع الجوهري للعقل هو قدرته على الحب 
فالعقل الإنساني في خيره المحتفظ بنقائه الأصلي يشكل وحدة مع السماء 
والآأرض. وبالتالي فإن الشخص المثالي ينظر إلى الأشياء كافة باعتبارها 
شيئًا واحداًء ويمد نطاق حب شامل إلى كل شيء» وهذا الحب الشامل هو 
أساس الوجود بأسره والعلاقات كافة. 

وفي عهد تشينج (۱644. )۱91١‏ تم تخفيف النزعة المثالثة عند وانج يانج 
منح بالنزعة التجريبية لمدرسة تاي تشين التجريبية. وكان تشوهسي قد 
كد سمو المبدآء أو العقلء على المادة. واعترض تاي تشين (۱723 ۔ ۱777) 
على هذا التأكيد» وذهب إلى القول بأن أيا من المادة أو المبداً لا ينبفي أن 
يعتبر أسمى من الآخرء حيث الواقع ليس منفصلا بهذه الطريقة.ء ففي 
الواقع لا وجود للفصل بين المبد والمادة. وفضي تحولات المادة يتجلى المبداء 
ويرجع انتظام هذه التحولات إلى المبدً. ولكن ليست هناك تحولات دون 
نظام» وليس هناك نظام دون تحول. وفي أفضل الأحوال فإن هذين الإثنين 
المادة والمبداً . هما طريقتان مختلفتان في النظر إلى الواقع. 

وفي المدرسة التجريبية هناك عودة إلى لالتجريبي والجزئيء» وإلى 
اهتمام أعظم بوضع الفرد في المجتمع» واهتمام أقل بالمتيافيزيقا التأملية. 
وفي هذا الصدد فإن المرحلة الثالثة من الكونفوشية الجديدة تعد أقرب 
إلى الكونفوشية الأقدم عهداً. 

ويمكن آن يقال في معرض تلخيص تطور الفلسفة في الصين: إن 
الكونفوشية تمثل يانج ۲۵١‏ في الفلسفة الصينية بينما التاوية تمثل ين ۷١‏ 
في هذه الفلسفة. وشآن كل شيء آخر فالفلسفة لها «ين» و«يانج» الخاص 
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بهاء وتجد الكمال في الانسجام العظيم بين هذين المبدآين المتعارضين. 
ا ا اجو فی ال معد الان اوجرن ان 
افسجام كل البادىء متلهمة فى ذلك الفسفات السايقة. 


هوامش 

)١‏ شانج ع«ةط؟: الأسرة المالكة التي يبدا بها التاريخ المسجل للصين, وتختلف الروايات بشأن مدة 
حكمها للبلادء وعلى الرغم من إشارة المتن إلى القرن الرابع عشر ق.م. فإن بعض المراجع يشير 
إلى أن حكمها قد استمر من القرن السادس عشر حتى حتى القرن الحادي عشر ق.م» وقد تم 
إلقذاء أضواء قوية على الحياة في حكم هذه الأسرة. وذلك لدى اكتشاف مجموعة من العظام 
نقشت عليها بعض النصوص,. وذلك قرب نهاية القرن التاسع عشر. (المترجم). 


2) يیانج تشو »اء ع«۲۵: فيلسوف تاوي مبكر آكد على الحفاظ على النفس» وارتبط اسمه بمذهب 
اللذة الذي شكل مع مذهب المنفعة تحديا جادا وخطيرا للكونفوشية المبكرة. (المترجم). 


3( تشوانج تسو zu‏ عمuaط٤:‏ فیلسوف تاوي ازدهر في القرن الثالث آو الرابع قم (ھم). 


4) الموهبة آو الموية "nكiمM)‏ صءiطهM):‏ هذه المدرسة القديمة فى الفلسفة الصينية (والتى آسسها 
في موتسو القرن الخامس ق.م) تعد من آغرب المدارس الفلسفية في مصيرها وتحولاتهاء ربما 
على مستوى العالم» فقد كان لها تأثير قوي في عصر الفلاسفة ولكنه تضاءل في عصر 
الإمبراطيورية. بحيث عانت الموهبة من انحسار حقيقي» لكن الاهتمام بها عاد في العصر الحديث 
ليتزايد من جديد وعلى نطاق واسع» نظرا لاحتواتها على أفكار سارت في تواز مع تعاليم المسيحية 
والماركسية في آن واحد. وقد كانت في العصور القديمة المنافس القوي للكونفوشية قبل أن تنتزع 
منها التاوية هذه المكانةء وانتهى بها المال كما يشير المتن إلى أن تصب في تقوية ودعم الكونفوشية 
التي كانت تقف ضدها في كافة المجالات المذهبية على وجه التقريب. (المترجم). 


5) هوي شيه ٢نطء‏ ۴1 : أحد المناطقة الصينية بين المنتمين إلى مدرسة الأسماءء قال إن الأشياء 
نسبيةء وأكد على التغييرء وشأن المساهمين في هذه المدرسة المحدودة لم تترك أثرا قويا في 
الفكر الصيني. إلا أن الأمر الذي يميزها هو آنها كانت المدرسة الوحيدة في الصين القديمة التي 
اهتمت النوعية من المفاهيم من أجل ذاتها. (ه.م). 


6( کونج سون لونج ungا-sun-Kung:‏ آحد المناطقة المساهمين في مدرسة الأسهاغ: اهتم بالمطلق 
خلافا لهوي شیه وآکد على الإطلاقية والدوام خلافا له آيضا. (المترجم). 


7) على الرغم من هذه الإشارة الواردة فى المتنء فإنه لا يعرف وجود فلاسفة بعينهم ارتبطوا بهذه 
المدرسةء إذ كثيرا ما يشار إلى ارتباط هذه المدرسة باسم الفيلسوف تسوين ١٥ر‏ »ه1 الذي أثر 
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فكره تأثيرا عميقا في مسار الفلسفة في عهد أسرة هان وفي عهود تالية. (المترجم). 

8( هان فاي تسو ۴١۲٦‏ ۸7 : یرجع تلق اسم هذا الفيلسوف الذي ارتبط بالمدرسة القانونية إلى 
أنه جمع في خلاصة واحدة تياراتها الرئيسية الثلاثةء فأصبح الممثل الرئيسي لها. فعلى الرغم 
من أن الفلسفة الصينية القديمة قد سيدت حول الإنسان والسماء أو الطبيعة إلا أن المدرسة 
القانونية تجاهلت هذا كله حيث كان هدفها الوحيد هو تركيز السلطة في يد الحاكم. ولهذا 
الهدف دعا مفكروها إلى فرض القانون بالكثير من المكافآة. وبالعقاب الرادع» وبأعمال المهارات 
السياسيةء وممارسة السلطةء وقد جمع هان ۔ فاي تسو بين هذه الأساليب جميعها فيما دعال 
إليه. (المترجم). 

9 التيان تاي «نه-١ء:‏ مدرسة في الفكر البوذي أسسها شيه آي (538 ۔ 597) في جيل تيان تاي 
(الشرفة السماوية) الذي استمدت المدرسة اسمها منه بشر في الصين. وعلى الرغم من أن شيه 
آي قد استتد في مرجعيته إلى نص هندي هو «سوترا اللوتس» إلا آن حقيقة أن هذه المدرسة ليس 
لها اسم هندي وتحمل اسما صينيا فقط تشير إلى طابعها الصيني. وقد قبل شيه آي مستويي 
الحقيقةءوآي مستوى الحقيقة الدنيوية ل «الأسماء المؤقتة» آي الدارامات 0٠4۳١١‏ التي تعتمد 
على الأسباب في وجودهاء ومستوى الحقيقة المطلقة للخواءء ولكنه ذهب إلى القول إلى آن كون 
الدارمات خاوية ومۇقتة يشكل طبيعتها ذاتهاء ودعا إلى «التناسق التام بين المستويات الثلاثة» آي 
المستويين الأولين ومستوى الجمع بينهما. وفي هذا التناسق الثلاثة هي الواحد» والواحد الثلاثةء 
فالطريق الأوسط إذن يعني خلاصة تضم الظواهر والحقائق الواقعية الخفية. هنا يتناسق التجاوز 
والمثول بحيث إن «كل لون آو عبق لا يعدو آن يكون الطريق الأوسط» (المترجم). 

0) مدرسة الآرض الطاهرة أو مدرسة تشنج تو »ا ع«نط٤:‏ يقال لها آيضا مدرسة اللوتس» نسبة 
إلى البسوترا الشهيرةء ومدرسة آميداء نسبة إلى «آميتيها» أو«النور اللامتناهي» وهو موضوع 
الإيمان الأول في البوذية المهايانية. وهي في جوهرها مدرسة الإيمان البسيط» وقد كان أحد 
الفروق بين المهايانا والهنايانا أو الأولى تذهب إلى آن من يعجز عن بلوغ الاستنارة بنفسهء يمكن 
آن يصل إليها عن طريق الإيمان بفالعلية بوذا والبوذ يستفا. وبوذا المنتظر فبعض البوذا خلقوا 
أرض بوذاء وأرض آمتبها هي الأرض الطاهرة في الغرب» والتضرع البسيط لاسم آمتبها مقرونا 
بالإيمان بفاعليته يضمن للمؤمن الميلاد من جديد في الأرض الطاهرة. (المترجم). 

1 سبقت الإشارة إلى معناهاء وهي البوذية المهايانية في الصين» والتي ركزت على التأمل 
وسميت ببوذية التأمل وعرفت في اليابان ببوذية زنء وقدر لها آن تلقى انتشارا كبيرا في الغرب 
حديثاء وبصفة خاصة فى الولايات المتحدة. (المترجم). 

12( تشينج هاو Chénê Ha‏ :+ وتشينج لي ”ء1٤111‏ : مۇسسا الكونفوشية الجديدةء مدرسة الطبيعةء 
وقد تولى الأولى بعض المناصب غير البارزة وكرس معظم حياته للتدريس» فيما كان الثاني آبرز 
معلمي عصره» بل وحاضر الأباطرة في الكلاسيكيات الكونفوشية. ومن خلال جعلهما المبداً 
أساسا لفلسفتهما وتوحيده مع طبيعة الإنسان والأشياء فإنهما صاغا نموذج الحركة الفلسفية 
الكونفوشية الجديدة التي عرفت منذ القرن الحادي عشر باسم مدرسة الطبيعة والمبداً. (المترجم). 


الكونفوشية 


1 - کو نفو شیوس 

سبقت الإشارة إلى أن العصر الذى عاش فيه 
كونفوشيوس اتسم بالتفكك السياسي والاجتماعي 
والتردي الواسع النطاق للأخلاق. وقد كان من 
الطبيعى فى ضوء هذه الأوضاع أن يتجه 
کوش وشيوس إلى إضلاع حال اللجتمي وقد هرف 
وأدرك من خلال التجربة الشخصية الفقرء وسوء 
استخدام السلطة السياسية.ء والشدة والضيق. والتي 
ثرت في حياة الناس العاديين. ولا شك في آن 
هذه الخلفية قد ساعدته على فهم كل من الحكومة 
ومشكلات الناس العاديين. 

قبل کونفوشیوس في شبابه منصبا حکومیا في 
دولة لو" الذ ولد بهاء وهنالك لم يلاحظ فقط 
سوء الاإدارة الحكومية وعدم کفایتها في مملکة لوء 
بشىء حیال هله الاإدارة بالاضطلاع بواجباته غلی 
العملية عنصرا من عناصر اتخاذه لقرار الاتجاه 
نحو الاهتمام بمشكلات المجتمع. فانطلاقا من 
خلفية کان بمقدورہ معها آن یری بڙؤس» وسوء إدارة 
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الحكامء كان من الطبيعي» بالنسبة لشخص له ميل كونفوشيوس الإنسانيء 
أن يكرس نفسه للتفكير في تصحيح مسار المجتمع. 

ما الذي كان على كونفوشيوس القيام بعد بعد أن درك أن عصره لا 
يمضي على نحو ماينبغي له أن يكون كيف يمكن تحقيق رفاهية المجتمع؟ 

كان رد كونفوشيوس على هذا السؤال هو فلسفته. وهي فلسفة إنسانية 
اجتماعية. ومن الواضح آنه إذا كانت فلسفة كونفوشيوس فلسفة اجتماعية 
فإنها تدور حول البشر ومجتمعهم» وليس حول الطبيعة أو معرفة الطبيعة. 
ولكن ما الذي يعنيه القول بأن هذه الفلسفة هي فلسفة «إنسانية» اجتماعية؟ 

يعد الاقتتاع بأن البشر موجودات ما اه معالم النزعة الإنسانية 
ولهذا القول معنى خاص» على نحو مايمكن فهمه من خلال مقارنة النزعة 
الإنسانية. والنزعة الطبيعيةء والنزعة الطبيعيةء والنزعة الفائقة للطبيعة. 
وتعتبر الطبيعة وفقا للنزعة الطبيعية أو العالم اللا إنسانى . مطلقةء وهنا 
تستمد مبادىء الفعل والحياة الإنسانية موا قر با 
يتصرهوا بطرق معينة لأن العالم هو ماهو عليه. آما اكتشاف الكيفية التي 
ينبغي أن يتصرف بها البشر فهو آمر يتعلق باكتشاف كيفية تصرف الطبيعة. 
بحيث يمكن ن تكون أفعال الإنسان متسقة مع أفعال الطبيعة. 

هناك . وفقا للنزعة الفائقة للطبيعة . قوة أو قدرة غير إنسانية,ء أو 
طبيعيةء ينظر إليها على أنها مطلقة ويَّنظر إلى هذه القوة الفائقة للطبيعة 
باعتبارهاتنظم كلا من الطبيعة والبشرء وتجعلهم خاضعين لهذه القوة الفائقة 
للطبيعة وللبشر. والفائق للطبيعي قد ينظر إليه باعتباره خالقا لكل من 
الطبيعة والبشر, وكذلك محددا لسلوكهم. ووفقا لهذه الرؤية فإن اكتشاف 
الكيفية التي يجب أن يتصرف بها البشر هو أمر يتلق باكتشاف الكيفية 
الى كدت ا هذه ا اة اف ايه أن كرفا ر انك اة 
ق asa See aE aE‏ 

وتصبح النزعة الإنسانية ممكنة حينما ينظر إلى الإنسانيةء وليس إلى 
الطبيعة أو الفائق للطبيعةء على نها مطلقة. وعندما يتم النظر إلى الإنسانية 
بهذه النظرةء لا يكون هناك شىء أسمى من البشر مصدرا للمبادىء 
الإنسانية. وهنا لا يتطلع الان رى آي من الطبيعة.ء أو الفائق للطبيعة 
بحا عن أعراف الحياة والفعل» وإنما يتطلعون إلى إنسانيتهم ليجدوا المبادىء 
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التي تتيح الخير والسعادة. وهكذا فإن وصف الكونفوشية بأنها نزعة إنسانية 
هو إشارة إلى آنها فلسفة ترد على هذا السال:«كيف يمكن تحقيق الخير 
واا ااا إلى ا الل انى م الور عا فى الاد 
ذاتها. ومصدر هذه المبادىء هو ما يجعل من البشر مخلوقات إنسانية. 


Jen 2( جين‎ 22 

يقول کونفوشيوس إن مايجعل البشر إنسانيين على نحو فريد هو «جين». 
وهذا هو السر في أن الطريق الكونفوشي هو في جوهره طريق «جين» أو 
طيبة القلب الإنسانية. ولقد ترجمت كلمة «جين» بطرق شتى» ومن هذه 
الترجمات: الفضيلةء الإنسانية. الإحسانء الرجولة الحقةء الطابع الأخلاقيء 
الحب» الخير الإنساني» وطيبة القلب الإنسانية. والتعبير الإنجليزي د۸ 
B5‏ يوحى بآن «جہن» هى ما يجعلنا إنسانيبن» وأنها أمر متعلق 
بالشعرن وكذلك بالتفكير وآنها أسامى اتقات الأفاتة كاف وتف 
ترجمة كلمة «جين» بطيبة القلب الإنسانية كذلك عن التشديد الصيني على 
القلب ورلن على الكل اهار الما الجداة لي الإشاية 

وفي كتاب كونفوشيوس («المختارات» لون-يو) لا يقدم ولا يدافع قط عن 
تعريف ل «جين». وربما يعكس هذا فهمه لكون طريق الإنسانية هو طريقا 
شخصیا إلى حد کبیر. ويكمن في آعماق کل مخلوق بشري» ویتعین إدراکه 
في حياة المرء الشخصيةء ومن شأن جعله خاصية موضوعية أو سمة من 
سمات العالم أن یکون تشويها ل «جین». لکن کونفوشيوس غالبا ما تحدث 
مع أتباعه عن «جين» محاولا مساعدتهم على إدراك معناها في حياتهم» 
فعلى سبيل المثال عندما سأله فان تشیه ۲ا٣‏ ۴۵۵ عما هي «جين» رد 
كونفوشيوس قائلا: «إنها حب البشر» (12: 22) موحيا بأن قدرتنا على 
الح فشكل زكر إقداتطا: 

غير أن قدرتنا على حب الآخرين لها تبعات أخلاقية مهمةء الأمر الذي 
يقتضي التفكير في ال «جين» من منظور آخلاقي. وهكذا فإن كونفوشيوس 
يقول: 

«يرغب كل إنسان في الثروة والشرف. ولكنهما إذا تم تحقيقهما عن 
طريق مخالف لمبادىء الأخلاق» فإنه لا ينبغي الإبقاء عليهما. ويكره كل 
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إففان الفتر و قرات رة ون ا تم كن اكان تيا لا اة 
المبادىء الآأخلاقية. فإنه لا ینبغی تجنبهماء وإذا ما نی شخص رفيع اكانة 
عو ا ی کک كن آن حفن ف اكا ذلك أن الاقسان 
الرفيع المكانة لا يمكنه قط التخلي عن الإنسانية (الجين)ء حتى ولو من 
أجل وجبة طعام واحدة» فهو في لحظات التعجل وهو مسرع يعمل وفقا لهاء 
وهو في أوقات الشدة واللاضطراب يعمل وفقا لها». 

وتشير هذه العبارة بوضوح إلى آن «جين» هي لمعد المطلق للفعل 
يتحرف عن هذا الطريق لا يعبر عن كمال الإنسانية. والكلمة التي تتر. 
بالمبادىء الآأخلاقية في هله الفقرة ة هي «التاو» أو «الطريق» الأمر الذي 
يعني ضمنا أن الطريق السليم للفعل الإنساني ليس طريق تحقيق قية ما يحبه 
المرء وتجنب ما يكرهه» وإنما هو طريق العمل وفق مبداً ا هو مبداً 
«الجين» (5-4). 

وكرل ر قرفو اتن اق اة جت إو السا فن درا 
ليست جديرة بان پحیاها CS Ba a a‏ 
لا يقتر ف ما من شأنه اللإضرار ب «الجين» . ویقول کونفوشیوس :«إن المذقف 
الحازم. ورل الإنسانية e‏ 
e 0 .@ - 5(‏ ا الدقة ما ا u‏ حقاء sb.‏ 
التخلى عنها هو تخل عن الحياة الإنسانية بصورة كاملة. و«الجین» جديرة 
کی ا این اکا ی ان ا وا و کن 
و«الجین» هي في نهاية المطاف مایجعل الحياة جديرة بان تعاش . 

ما الذي يعنيه العيش وفقا لنهج «الجين»؟ لقد فهم آتباع كونفوشيوس 
ن العيش وفقا 8 «الجېن» يقتصي تطوير طيبة قلب المرء الإنسانية ومد 
نطاق هذه الطيبة المطورة إلى الآخرين. وهكذا فإن تسینج تسو ع٣٥۲2‏ 
Tzu‏ يذكر آتباع کونفوشیوس الآخرين بان «نھج معلمنا لا يعدو أن يکون 
E‏ وع و وار شی )4 E‏ 
أو «شو» یتمثل في مد نطاق «الجين» الیئ الآ خرين. ونحن هنا بإزاء مبداً 
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يفعلوه بك» (12 -2). 


3- لی 1i‏ 
على الرغم من أن «الجين» هي أساس الإنسانيةء وبالتالي الدليل المطلق 
للفعل الإنساني» فقد آدرك كونفوشيوس أن الحاجة ماسة في الحياة اليومية 
إلى أدلة مبشرة أكثر وأشد تعينا. وقد وجد هذه الأدلة المتعينة فى قواعد 
اللياقة أو آداب المجتمع (لي iا)‏ التي تحكم العادات والمراسم والعلاكات 
التي تم الاعتراف بها من خلال ممارسة الناس لها عبر العصور. ويعكس 
أفضل هذه الممارسات التجسيد المتعين ل «الجين» وتجسيدها في الماضي» 
وبالتالي فهي تشكل دليلا لتحقيق «الجين» في الحاضرء وهذا هو السبب 
في آنه عندما سال ين يوان عن «الجین» قال کونفوشيوس: «آن يسيطر 
المرء على نفسه وأن يعود إلى آداب المجتمع (لي) تلك هي الإنسانية (جين)» 
(1-۱2). 

وتشير السيطرة على النفس في الاقتباس السابق إلي تتمية النفس. 
التي تقهر الأنانيةء وتفرس اواس الداخلية E‏ التي تشمل 
الإإخلاص والاستقامة الشخصية. ويبدو من الواضح أن كونفوشيوس ينظر 
إليها باعتبارها أساس «لي» (آداب المجتمع)ء ذلك أنه يضيف على الفور: 
«إذا كان بمقدور إنسان (الحاكم) أن يسيطر على نفسه ليوم واحد» وأن 
يعود إلى اللياقةء فإن كل ما تحت السماء سيعود إلى الإنسانية (جين)ء 
وممارسة الإنسانية تعتمد على المرء نفسه». ويشير هذا إلى أن «الجين» 
هي آساس «لي» وأن يجعل «لي» ساسا للسلوك هي الحقيقة القائلة بأن 
الى فق ا N‏ والقواعد التي لا تتفق مع «جين» ليست 
«لي» بصورة حقيقيةء بحسب ما يقول كونفوشيوس. ولكن «لي» الحقيقية. 
قواعد السلوك الصحيح تلك التي تجسد «جين» بصورة أصيلةء تصبح 
الوسيلة التي عن طريقها يمكن استحضار إنسانية الفرد وتطويرها. 
وكونفوشيوس يؤكد هذه القواعد (وهو يستخدم كلمة «لي» خمسا وسبعين 
مرة في كتابه «المختارات») باعتبارها الوسيلة التي عن طريقها نروض 
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دوافعنا الضاريةء ونحولها إلى تعبيرات متحضرة عن طبيعة الإنسانية. 

كانت آنشطة المراسم باعتبارها تجسيدات ل «لي» لدى كونفوشيوس. 
وقد سجل أنه بعد حضور أحد الاحتفالات تنفس كونفوشيوس الصعداء 
وعندما سئل عن السبب في ذلك» رد قائلا: «اه» لقد كنت آفكر في العصر 
الذهبي» ويساورني الشعور بالأسف. إذ لم يقدر لي أن ولد فيهء ون آرتبط 
بالحكام» والوزراء الحكماء في الأسر المالكة». وفيما واصل كونفوشيوس 
حديثه ليوضح أن هذا العصر قد حل بسبب التآكيد على «جين» و«لي» 
أشار إلى أن مؤسسي الأسر المالكة الثلاث: 

«كانوا يهتمون أعظم الاهتمام بمبداً «لي ن1» الذي من خلاله تتم المحافظة 
على العدالة. وتختبر الثقة العامةء وتكشف الأخطاء الناجمة عن الممارسة 
الخاطئةء ورفع لواء جين باعتبارها متلا أعلى للرجولة الحقة» وغرست 
في النفوس الأخلاق الحميدة وروح المجاملة كمبادىء راسخة يعمل العامة 

وتتجلى الأهمية التي يعلقها كونفوشيوس على «لي» كذلك من خلال 
ملاحظته: «لي هي المبدأً الذي جسد من خلاله الملوك القدامى شرائع 
السماءء ونظموا التعبير عن الطبيعة الإنسانيةء ومن هنا فإن من يحرز لي 
یعیش ومن يفقدها يمت». 

ويتعين علينا لفهم الأهمية التي يعلقها كونفوشيوس على «لي» أن نفحص 
معاني هذا المفهوم» بالنسبة له لسابقيه. وتعني كلمة «لي» ا العديد من 
الأشياءء فهي تعني الدينء وتعني المبداً العام للنظام الاجتماعي» وتعني 
كيان الممارسات الاجتماعية والأخلاقية بأسره» الذي علمه كونفوشيوس. 
وأضفى عليه طابعا عقلانياء كما أنها تعني الطقوس والاحتفالات. وتعني 
ا ا ا ا 
جانب كل طرف تجاه الطرق الآخرء الحب في حالة الآباءء الولاء البنوي 
في حالة الأبناءء الاحترام في حالة الإخوة الأصغرء الصداقة في حالة 
الإخوة الأكبرء الولاء بين الأصدقاءء الاحترام للسلطة بين الرعاياء والنزوع 
إلى الخير في حالة الحكام» وهي تعني الانضباط الأخلاقي في السلوك 
الشخصي» وتعني الآداب العامة في كل شيء. 

وبما أن «لي» 1ا1 على مثل هذا القدر من الأهمية في الفلسفة الكونفوشية 
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فإن من المناسب أن يتم استكشاف هذا المفهوم من كل من وجهة نظر 
تاريخهء ومن منظور محتواه. وأقدم مفهوم ديني» حيث يعنى بطقوس 
الممارسات الدينيةء وسرعان ما آأصبح يشير إلى طقوس آخرىء» مثل طقوس 
الزواج والاحتفالات العسكرية والحكومية. ويتوافق هذا المعنى من معاني 
«لي» مع مجموعة تفصيليةء بشكل أو بآخر. من القواعد والأعراف التي 
تتطلب مراعاة منضبطة في القيام بأنشطة مختلفةء ذات طابع ديني أو 
اجتماعي أساسا. 

ويشير المفهوم الثاني من مفاهيم «لي» إلى مجموعة عرفية من ألوان 
السلوك الاجتماعي» وبهذا المعنى فإن «لي» هي القانون العرفي» أو الأخلاق 
السائدةء وبهذا المعنى فإن «لي» تحل محل القانون المكتوب» على الرغم من 
آنها تختلف عن القانون المكتوب في آنها إيجابيةء وليست سلبية بمعنى آنها 
تقول «افعل هذا» بدلا من «لا تفعل هذا». وهي لا تجلب معها العقاب. 
التلقائي» ويفترض بشكل عام أنها تشير إلى سلوك الأرستقراطيةء وليس 
العامة. 

والمعنى الثالث والموسع من معاني «لي» هو أي شيء مناسب» بمعنى أنها 
تتوافق مع أعراف الإنسانية (جين) . وهذا المعنى الثالث من معاني «لي» هو 
الذي يعد أكثر أهمية لفهم كونفوشيوس» على الرغم من أن هذا الأخير 
يستخدم اصطلاح «لي» بكل معانيهء وليس هذا بالأمر المدهش» حيث إن 
معاني «لي» مرتبطة بعضها بالبعض الآخر. وهي كلها تشير إلى أعمال 
علنية وطقوسية, أعمال تشكل شمائر الحياة المهمة. وربما تكون الشعائر 
مسيطرة» كتبادل اثنين من الناس للتحيات فيما بينهما لدى لقائهماء أو 
ممارسة آداب المائدة الرفيعة أو معقدة كشعائر الحداد على قريب ميت 
غير آنه بفض النظر عن التعقيد فإن الأعمال الطقوسية لها بعد احتفالي 
يؤكد الطابع الاجتماعي والعام للفعل الإنساني. والاحتفال علني بمعنى أنه 
يضم شخصبن على الأقل على علاقة أحدهما بالآخر. وفضلا عن ذلك 
فإن فعل الاحتفال . بسبب ممارسته في العلن» وعدم كونه خاصا آو سريا ۔ 
يؤكد انفتاح المشاركين كل منهم على الآخر. وهذه المشاركة في الحياة 
المفتوحة والتي يتقاسمها أشخاص متشابهون بصورة أساسية في طبيعتهم 
الإنسانية المشتركة هي» على وجه الدقةء التي تحفز تطوير «الجين» وتدعمه. 
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وإذا نظرنا إلى «الجين» باعتبارها بذرة الإنسانية الماثلة في كل البشرء فإن 
بمقدورنا اعتبار «لى» ذلك الذي يتيح الأوضاع والدعم الذي تمس الحاجة 
إليه لكي تنمو هذه البذرة وتزدهر. 


4- هساو 110ء1 ( ولا اکأیناء) 

أكد كونفوشيوس آهمية العائلة في تطوير «جين» لأن العائلة تشكل 
البيئة الاجتماعية المباشرة للطفل. ت العائلة يتعلم الطفل احترام الآخرين 
وحبهم» حيث يأتي الآباء أولا فالإخوة والأخوات والأقارب» نم باتساع النطاق 
التدريجي» الإنسانية كافة. وقد قال توتسو ١2ا1‏ وهو تابع من أتباع 
كوتفوشيومى إن «اتولاء البترق (هسباو دفادتة والاحترام الأخرق هما جذر 
LAN‏ 

«هسياو» أو الولاء البنوي» هو فضيلة توقير العائلة واحترامها. فأولاء 
وقبل كل شيء يتم توفير الأبوينء لأن الحياة نفسها متولدة عنهماء وفي 
غمار إظهار التوقير للوالدينء من المهم حماية الجسم من أن يلحق به آذىء 
حيث إن الجسم من الأبوينء ومن هنا فإن حماية الجسم هي تكريم للأبوينء 
بل أكثر من ذلك فإن التوقير ينبغي إظهاره للأبوين من خلال حسن السلوك 
في الحياةء وجعل إسهامهما معروفا ومبجلا. وإذا لم يكن بمقدور المرء أن 
يشرف اسم أبويه فعليه آلا يجلب لهما الخزي والعار» على الأقل. وهكذا 
قان هان ل بش ف اترعارة اليد عن جافي االرج بوالدة سي 
وإنما كذلك في جلب الثراء العاطفي والروحي. ومن المهم بالقدر نفسه أن 
تگرن آشدافیا وآغراکوها اتی لم تق هی نها بعد مرها أهدافت 
أبناتهما وأغراضهم» بل آن هذا أكثر آهمية من تقديم القرابين إلى روح 
الوالدين الراحلبن. 

وکن فسان ان فة هة کے دود اح ای شا کی 
العائلة تؤثر في الأفعال خارج المحيط العائلي» وتصبح من خلال اتساع 
نطاقها فضيلة أخلاقية واجتماعية. وعندما يتعلم الأطفال احترام أبويهم 
وتوقيرهم» فإن بمقدورهم أن يحبوا إخوتهم وأن يحترموهم. وعندما يحققون 
ذلك» فإن بإمكانهم أن يحبوا الإنسانية بأسرهاء وآن يحترموها. وعندما 
يوجه حب الإنسانية كل الأفعال فإنهم يتصرفون وفقا لإنسانيتهم» أو وفقا 
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Yi y= Š5 
الفضيلة الأخرى التي شدد عليها كونفوشيوس باعتبارها ضرورية لتطوير‎ 
.«Righteousnesse ةمlaiصالا» جين هي «یی ۷1» التي تترجم عادة على آنا‎ 
وقد قال كونفوشيوس: «ينظر الرجل الأسمى إلى الاستقامة «يى نل‎ 
باعتبارها جوهر كل شيءء وهو يلتزم بها بحسب مبدأ آداب المجتمع (لي‎ 
ويبرزها في تواضع»ء ويمضي بها إلى نهايتها في إخلاص.» إنه حقا‎ .)1 

الرجل الآاسمی! ١5‏ ۱7). 

إن «يى» تدلنا على الطريق الصحيح للتصرف في مواقف محددة» بحيث 
أننا نكون على توافق مع (جين)ء وهكذا فإن (يى) هو الاستعداد الأخلاقي 
للقيام بالسلوك والقدرة على إدراك ما هو صحيح في آن معا ۔ وهي قدرة 
تعمل كنوع من الحس أو الحدس الأخلاقي. ويتحدث كونفوشيوس في 
بعض الأحيان عن هذه القدرة من خلال شخصية المرء أو استقامته 
الأخلاقيةء ذلك أن الشخص ذا الشخصية الأخلاقية القوية الذي يرى 
فرصة للكسب يفكر ولا فيما إذا كان القيام بذلك من شأنه آن يكون صوابا 
على الصيعد الأخلاقي (يى ۷1) ومثل هذا الشخص على استعداد للتضحية 
بحياته من أجل شخص يتعرض للخطر. 

وما هو متسق مع «يى» إنما هو غير المشروط والمطلق» وبعض الأفعال 
يتعين القيام بها لا لشيء إلا لأنها صواب وحق» فالشخص ينبغي أن يحترم 
أبويه ويطيعهماء لأن ذلك صواب على الصعيد الأخلاقي والتزام ينبغي 
القيام به وليس لآي سبب آخر. وقد يتم القيام بأفعال آخرى من أجل شيء 
ثمين تعود به على المرءء آي من أجل الربح. وهذه الأفعال تتعارض مع 
الأفعال التي تؤدى اتساقا مع «يى» والتي تؤدى لا لشيء لأنها صواب وحق. 
وليس لما يترتب عليهاء والشخص الذي يتصرف من أجل «يى» لأن ذلك 
القعل هو الشيء الصواب» ليس بعيدا عن «جين» وممارسة «جين» هي 
التصرف انطلاقا من حب الإنسانية واحترامها لا لسبب إلا لأن تلك هى 
الطريقة الصحيحة والإنسانية في التصرف. 

و«يى» و«هسياو» وجين» هي خصائص الشخص الأسمى. الشخص الذي 
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طورت إنسانيته» والذي تفتحت مداركه ونضج وعيه. وهذا الشخص الأسمى 
هو نقيض الشخص الضئيل أو المنحط الذي لم تتفتح مداركه أخلاقيا 
والذي يتصرف بوحي الغريزة ومن أجل النفع. 

و«هسیاو» ويیى» سوف تفضى بالشخص إلى تجسيد شخصى للفضيلة. 
بالاخلاص› فإنهم سيجسدون الفضائل المختلفةء وإذا ما قام کل شخص 
بهذا فمن المؤكد أنه ستكون هناك حكومة جيدة ونظام اجتماعى تعمه 
السعادة. 


6 الحكم عن طريق الفضيلة: 

قد تبدو فكرة الحكم عن طريق الفضيلةء أو الخيرء وليس عن طريق 
الغات ون لانو بااهة تلان اتقوبة ون الحكم عن طرن الفهاة 
هو على وجه الدقة ما كان كونفوشيوس يآمل في تحقيقه» وقبل وضع هذه 
ابورا مرضع اتفال وهن العام محص اقات اا د ن 
الفضائل المتحسدة فى «جين». 

يضم کتاب اك اف أكثر العبارات شمولا للفلسفة الكونفوشية. 
وفي هذا الكتاب» وبعد ملاحظة أن العظمة الحقيقية تتمثل في التعبير عن 
الفضائل العظيمةء وحب الناس» وتحقيق الخير الأسمىء يتم الإعلان عن 
GR les EE ales SE AES‏ 
النص على النحو التالي: 

«كان القدماء الذين رغبوا في الحفاظ على الطابع المتجدد والنقي 
لسكان المعمورة ينطلقون أولا لتنظيم الحياة الوطنيةء وعندما أرادوا تنظيم 
الحياة الوطنية كان عليهم الإنطلاق أولا لتنظيم حياتهم العائليةء وما أرادوا 
تنظيم حياتهم العائلية كان عليهم المضي لرعاية حياتهم الشخصية, كان 
عليهم الإنطلاق أولا لكي يعيدوا النشاط لقلوبهم. ومن أرادوا إعادة النشاط 
لقلوبهم كان عليهم أن يبدآو أولا لتحقيق إخلاص نواياهم وتطهير قلوبهم 
كان عليهم أن يعملوا أولا لتحقيق المعرفة الحقةء وتحقيق المعرفة الحقة 
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يعتمد على تمحيص الأشياء. وعندما يجري تمحيص الأشياء فإن المعرفة 
تتحقق. وعندما بلغوا المعرفة الحقة أصبحت الإرادة. عندئذ مخلصةء وعندما 
تصبح الإرادة مخلصةء فإن القلب يعود إليه النشاط. وعندما يعود النشاط 
إلى القلب» فإن الحياة الشخصية تتم رعايتهاء وعندما تتم رعاية الحياة 
الشخصية فإن الحياة العائلية تنتظم» وعندما تنتظم الحياة العائليةء فإن 
الحياة الوطنية تغدو منظمةء وعندما تنظم الحياة الوطنيةء فإن السلام 
يسود العالم». 

والجملة الأخيرة في هذا الإقتباس «عندما تنظم الحياة الوطنيةء فإن 
السلام يسود العالم» ‏ هي تعبيرء ربما كان طوبا وياء عما يتوقعه معظم 
الناس من الحكومة. والسلام في أرجاء أمة بعينهاء والسلام بين الأم 
المتجاورةء يعتمدان على عدد كبير من العناصرء مثل وجود ما يكفي لإقامة 
أورد كل الناس» ومكان لإيوائهم» والحماية من الأمراضء» والتعبير عن 
النفس... الخ وهي عناصر قد يمكن اختزالها إلى عناصر الكفاية المادية 
والروحيةء فالثروة المادية الكافية والوساتل المناسبة والفرصة المتاحة للنمو 
الروحي» والتعبير (الفنء» التعليم » الدين... الخ) هي شروط ضرورية للسلام 
(وإن لم تكن كافية). وقد تمس الحاجة كذلك إلى الأخلاق التي تشمل كل 
شيء لتتظيم التنافس وللحيلولة دون نشوب النزاع والصراع. 

من هنا يتعين إدراك أن المهمةء التي يضعها كونفوشيوس على كاهل 
الحكومة. هي مهمة عملاقةء لأنها طوباوية للغايةء وهو يقول إن مهمة 
الحكومة التأكد من وجود الوفرة المادية والروحية وأن الناس يتصرفون 
على نحو أخلاقي» وذلك لكي يتحقق السلام» وإذا سلمنا بأن ذلك يعد مثلا 
آعلى بديعا فإنه يدعو للتساؤل: آلا يفتقر إلى الطابع العلمي على نحو 
فظيع؟ ففي نهاية المطاف كيف يمكن للحكومة أن تعني بكل الاحتياجات 
المادية لكل فرد ناهيك عن احتياجاته الروحية؟ أليست الأخلاق أمرا متعاةا 
بالفرد وليس بالحكومة المحلية؟ 

وبالإضافة إلى الإشارة للحقيقة القائلة بأن هدف بالنسبة 
لكونفوشيوس.» كان بالغ السموء فإن مثل هذه الأسئلة تشير إلى الطرق 
المختلفة للتفكير في الحكومة. وتتبنى إحدى هذه الطرق موقفا قوامه أن 
الوسائل الواضحة للوصول إلى الوفرة المادية والروحية ۔ إذا كان تحقيق 
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هذه الوفرة ينظر إليه باعتباره وظيفة الحكومة . هي إصدار القوانينء 
وجمع الضرائب.» وبتاء المدارس والمعابد والمتاحف. وتنظيم العمل والإنتاج 
بحيث تم إنتاج ما يكفي» ويحصل كل شخص على نصيبه من الإنتاج ولكي 
يوضع التتفيذ فإن ذلك يقتضي» بالطبع» مكاتب هائلةء مع تداول الكثير من 
الأوراق. وحشودا كبيرة من الموظفين الحكوميين. غير أنه في الدولة 
الكونفوشية المثالية يتم القيام بالوظائف الحكومية الأساسية على المستوى 
المحلي» وليس على القومي» آي في إطار الجماعات الصغيرة والعائلات. 
والحاكم القومي هو بمنزلة المشرف. والحكم الفعلي يتم القيام به لا عن 
طريق الموظفين الحكوميين. وإنما على يد أفراد يحرصون على علاقاتهم 
السليمة مع الأفراد الآخرين. وعندما توجد العلاقات السليمة بين جميع 
الأشخاص في المجتمع فإن هدف الحكم سيكون قد تحقق. 

ومن الجلي أن مفهوم كونفوشيوس عن الحكم هو مفهوم عن نظام 
آخلاقي» فعندما يتصرف كل الأفراد على نحو أآخلاقي في علاقاتهم كافة 
مع الأشخاص الآخرين» لن تكون هناك مشكلات اجتماعية. وهذا هو السر 
في أن كونفوشيوس يمكنه القول بأنه لتحقيق السلام العالمي فإن من 
الضروري» وهذا يكفي» إعادة النشاط إلى قلب المرء» ورعاية حياته 
الآمور الثلاثة فإن «جين» سيتم تطويرها وسیسود الخير والآخلاق. ويعكس 
الاقتباس السابق» الذي يدور حول الطريق إلى السلام العالمي» الفكرة 
القائلة بأن التعليم (تمحيص الأشياء) هو عنصر أساسى من عناصر الفلسفة 
الاجتماعية الكونفوشية وتشدد الكونفوشية على فلسفة معينة في التعليم 
تؤكد أن الهدف الأكثر أهمية هو الوصول إلى معرفة الإنسانء فمن الضروري 
معرفة كل من طبيعة الإنسانيةء وطبيعة الأشياء. بحيث يتم تنظيم الحياة 
على نحو موصل إلى الرفاهية الإنسانيةء والقيام بأفقضل استخدام ممكن 
للأشياء في العالم. ويقول كونفوشيوس «تتمثل مبادىء التعليم الأسمى في 
الحفاظ على طابع الإنسان النقي» وفي إعطاء حياة جديدة للناس» وفي 
الشكنى (آو الاستقرار) في الكمال» آو الخير المطلق» فمن خلال التعليم 
يتم تنظيم الحياة بحيث تنسجم مع مور العالم فالسلام والسعادة لا يسودان 
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إلا عندما تنسجم الحياة مع العالم. 

و وی ار ا ا کدرا ت رک ر 
الأشياء أو أساسها. ويضرب كونفوشيوس مثلا لما يعنيه تملك ناصية المعرفة 
الحقيقيةء عندما يقول: «في التصدي للفصل في القضاياء فإنني في كفاءة 
آي شخص آخر. والأمر الجوهري هو أننا ينبغي آن نجعل هدنا آلا تكون 
هناك قضايا على الإطلاق..» وبتعبير آخرء فإن على المرء أن يقضي على 
القن بالا على اسابه وسر الأساب الركسية هى في اعا الزن 
فضي تصحيح أوجه الاختلال. وهكذا فإن المرء إذ تملك ناصية المعرظة الحقة؛ 
أي معرفة الأسباب الأساسية للجرائم» فإنه سيكون من الممكن القضاء على 
الجريمة ذاتهاء وبالتالي التخلص من القضايا. 

غو اق آهم مره هى مرك الان ولس الك الك فون حول 
الأشياء الخارجيةء مثل الأوضاع والمؤسسات الاجتماعية. ف«تملك ناصية 
المعرفة» هو في المقام الأول معرفة: «من وماذا يكون المرء؟» وهذا يعني 
معرفة المبادىء التى على أساسها يتصرف المرءء وبناء على هذا فإن المعرفة 
ا ا إلا عندما تكون هناك معرفة بالنفس» ذلك آنه 
ےآ هره فظو دافا إلى ااي ا دوق رالاعا عا ا 
هى المطلاقة. 

٠‏ وعندما يقول إن الإدارة تصبح مخلصة حينما تتوافر المعرفةء فإن الإشارة 
ها تضرف إلى رك ا عا ن وتو اى اا وة هر أو من اة 
ناصية المعرفة الذاتية لن يخخدع نفسه فيما يتعلق بدوافع أفعاله والمبادىء 
التي تحكمها. وهكذا يقال: «معنى أن تكون الإدارة مخلصة هو أن المرء 
ينبغي ألا يخدع نفسه» فالناس لا ينبغي أن يحاولوا خداع أنفسهم بأنهم إذا 
فعلوا شيئًا في خلوة فإنه ما من آحد سيعرق ذلك وبالتالي فلا بأس من 
فعله ذلك لأن الفعل الخاطىء سيعرف لمن يقترفه على الفورء وسرعان 
ماستعرف النتائج بدورهاء وفساد الشخصية الخاصة لا يظل شيئًا خاصا 
بصورة خالصة ۔ ذلك أن الشخص لا يحيا في عزلة ۔ وإنما يؤثر في مجموعة 
البقر اعرا وتر ها 

وحينما تمزق ألوان الهموم والقلق شخصاماء أو تقهره العواطف.» فإن 
فلبه يضطرب ٠‏ ولا يكون هذا الشخص في وضع يتيح له اتخاذ قرارات 
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عادلة ومنصفة حول أي موضوعات خاصة أو عامة. ومن ناحية أخرى فإنه 
عتما واا اط افاي ان الي ي ااارر ك وران اقزر 
التي تؤثر في مقدرته في اتخاذ القرارات الصحيحةء وذلك هو السبب في 
آ ن کو هتيوس برل ن رعا حا ان القكهية فت على رعا 
النشاط إلى قلبه». ويالموقف السليم من الحياة سيظل المرء هادا حتى في 
غمار النشوة والآلم» وسيكون بمقدوره أن يحيا حياة شخصية صالحة. 

اران وا عا اجن فان روان 
تكون لهما عائلة توجد فيها علاقات سليمةء وعن طريق ضرب المثل بحياتهما 
فإنهما يستطيعان إظهار طريق «جين» ٥‏ لابتاكهماء وعندما بلك العالة 
طريق جين [٥«‏ سيسود الانسجام في البيت» وإذا ما ساد الانسجام كل 
البيوك قان المح باسرة شسود الأشاد 

ويعد هذا التآكيد على العلاقات المائلية السليمة»ء من أهم أفكار 
كونفوشيوس.» وهو جدير ببعض التفصيل.» لنفترض أن آطفالا قد ولودا في 
عاثلة يسودها الحب والخيرء ولسوف يكبر هؤلاء الأطفال وهم يرون أبويهما 
وكل منهما يحب الآخر ويحترمهء وسيتوافر لديهم نموذج يطورون على 
اساسه شعو رهم بالج وال حترام. هنا يرى الأطفال والديهم وهما يخترمان 
الكار ردو واكام وا ناهين ر غاي والعاترن 
ا و ا ا 
قحس واا تفل اترام والطاعة أمرين طن اة لاال 

هب كا القفعى إلى أن اترات الخ الى ك خا فمن 
هئ اقتا هقر آعم ا اة هرا الر اف الأعاسةوالااف 
ال 

وإذا كان الأمر كذلك فأي طريقة لضمان احترام القانون والحكومة 
الان سن الوه اليد الكل في مته ارات الأر حيبت إن هت 
ال كالخ أو تجو ا فاد ماتقضي في البيت» فإن التريية 
الأساسية يجب آن تتم في البيت. وليس هناك مجال للتساؤل عما إذا كان 
اللأطفان الصغار ست تروهم آ١‏ كاري مته وتقوم اساسا على 
تقليد المثال الموجود» والسؤال المطروح هو ما إذا كانت هذه التربية ستغدو 
جيدة أو سيقت وهةا السزال بذوره يبح سالا كوامه ما إا كان الوالدان 
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يقدمان مثالين صالحين لأطفالهما آم لا. 

لنفترض أن الأطفالء الذين لم يكونوا شيئًا مرغوبا فيه امقام الأولء قد 
ولدوا في عائلة يظهر الأبوان أحدهما للآخر إلا قدرا محدودا من الحب آو 
الاحترام» والشجار جزء من الروتين اليومي» ولنفترض أيضا أن الأبوين لا 
يظهران احتراماء لأي شيء آخر. فما الذي سيتعلمه الأطفال في هذا 
البيت؟ وين سيتعلمون احترام أنفسهم والآخرين ومؤسسات المجتمع؟ إن 
الإاحصائياتء» التي يقدمها علماء الاجتماع» تشير إلى أن هذا النوع من 
المواقف العائلية يفرز مجرمينء أو في أفضل الأحوال كبارا لا يتكيفون مع 
المجتمع. 

من العسير أن يرد على الذهن أي شيء آكثر أهميةء بالنسبة للحكومة 
الجيدة وللسلامء مو اقات اا ا التي تمكن الأطفال من أن 
ينشأوا على حب الآخرين واحترامهم وإحساس باللياقة في العلاقات 
الإنسانيةء فالأمة هي في جوھرها عائلة حیت پرثبط خپر الفرد؛ على 
نحو لا سبيل إلى فقصم عراه» بخير المجتمع بأسره» وفي الإطار نفسه فإن 
خير المجتمع هو خير الكثير من الأفراد . وما كانت الحكومة تستهدف» في 
نهاية المطاف. مصلحة الفردء وما كان الفرد هو الذي يستفيد أو يعاني 
منهاء فإنه يبدو من الطبيعي أن تتم دراسة وسائل وسبل الحكم من منظور 
الأفراد المعنيينء وبتعبير آخر فإن دراسة الحكومة ينبغي أن تبداً من البشرء 
لا من المؤسسات. وهذا هو على وجه الدقة ما يقوم له كونفوشيوس» هو 
يبدأ بالناس في علاقاتهم الأساسية مع الآخرين. وأين يوجد أفضل موضوع 
ننطلق منه لدراسة الناس؟ لنبدأً من البداية! إن الشخص يبدا في الأسرة 
التي يولد فيها. وإذا كانت التربية هي مفتاح المجتمع الجيد» فإنها ينبغي أن 
تبداً في الأسرة لدى مولد الشخص. فالآسرة هي الوحدة الأساسية الثابتة 
للمجتمع» وهي تقليديا الوحدة الأثر تأثيرا. 

وإذا نظرنا إلى الفرد والأسرة على هذا النحوء فإن من اليسير فهم 
السر في تشديد كونفوشيوس على فضيلة «هسياو» ونظره إليها على أنها 
آساس لكل الفضائل. فما من شيء يمكن أن يكون آكثر أهمية من ضرورة 
أن يطور الطفل المواقف الأساسية مع باقي الأسرةء وهو بتحليه بالاحترام 
والحب للوالدين والإخوة والأخوات وبتعلمه منهم احترام الآخرين إنما يطور 
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احترام النفس» وكذلك احترام الآ خرين. 

من اليسير الآن إدراك أن لتحليل كونفوشيوس للتطور آهمية بالنسبة 
لعصرنا الراهن. والأمر غير الملوف هو الدور الذي يتوقع من الخير القيام 
به في الحكم» فالخير بالنسبة للكثيرين اليوم هو شىء يتحدث عنه الفلاسفة 
آو هو موضوع من موضوعات الدين» وقيام حكومة على ساس الخير أو 
الفضيلة هو على وجه التقريب شيء لا يخطر على بالء ومع ذلك فقد كان 
هذا هو مایقترحه کونفوشیوس. وما کان منشیوس. أحد آتباع کونفوشیوس» 
يعلمه على نحو آكثر جلاء ووضوحا. ومن المهمم أن ندرك كيف آن 
اليوم» للوهلة الأولى على الأقل. شيئًا مستحيلا وغير عملي بالمرة. لا يرجع 
الأمر إلى أن كونفوشيوس له وجهة نظر مختلفة عن طبيعة البشر بالمقارنة 
بما يشبع الاعتقاد به اليوم» وإنما مناط الأمر بالأخرى أن لكونفوشيوس 
فكرة مختلفة تم الاختلاف عن أهداف التربية والحكومة عن فكرتنا اليوم. 
وبينما لا يؤدكد كونفوشيوس في أي موضوع من كتاباته صراحة أن الطبيعة 
الإنسانية هى أساسا طبيعة جيدة. فإن ذلك وارد ضمنا فى وجهة نظره عن 

ويعتقد الكثير من الناس اليوم كذلك أن البشر هم أخيار بصورة آساسية 
ولايحتاجون إلا أن تنمية هذا الخير. ويتبنى آخرون وجهة نظر هوبز *» 
فيرون أن الناس آنانيون وشرهون,» أساساء ويستغلون غيرهم لخدمة أهدافهم 
الخاصة. وليس هناك فرق كبير في حالة تبني آي من وجهتي النظر هاتينء 
ففي أي من الحالتين سيتم الذهاب إلى القول بآن الخير الأخلاقي هو 
أساس مستحيل للحكم» فلسوف تظل الحاجة إلى سن القوانين ومعاقبة 
مخالفيها إحدى مهام الحكومة الأكثر جذرية. وإذا كان الناس أخياراً فربما 
يكون من الأكثر يسراً القيام بتتفيذ القوانينء بمعنى فرضهاء ولكن ذلك لن 
يجعل القوانين غير ضرورية قط وهذا هو الموقف الحديث. 
ينظر إليهما أساسا على أنهم أخيار أم أشرارء في العالم الغربي» يعد 
الهدف من التربية هو تملك ناصية مهارة أو مهنيةء قد تمكن المرء من 
الحصول على مايكفيه من العوائد المادية. ويدفع الشباب إلى الالتحاق 


3418 


الكونفوشيه 


بالجامعة لكي يتمكنوا من الحصول على وظيفة جيدةء وبمجرد التحاقهم 
بها يوجه إليهم النصح حول كيفية إعداد أنفسهم على أفضل وجه لدخول 
سوق العمل المهني» وهذا يشير إلى فارق أساسي بين فلسفتنا التربوية 
المعاصرة وبين الرؤية الكونفوشية للتربية باعتبارها تنمية للشخصية 
الأخلاقيةء فكونفوشيوس يحدثنا بأن «الطريق الوحيد المتاح أمام الإنسان 
الأسمى للقيام بتموين الناس وإرساء عادات اجتماعية جيدة هو إنجاز ذلك 
من خلال التربية. فقطعة من الأحجار الكريمة لايمكن أن تغدو عملاً فنياً 
خلال التربيةء فقطعة من الأحجار الكريمة لايمكن أن تغدو عملاً فنيا دون 
نحتهاء والإنسان لايمكنه الوصول إلى معرهفة القانون الأخلاقي دون تربية. 

وإذا تم. دونما فرض لقانون إيجابي (بالمعنى المناسب للمقام هنا) إقرار 
السلام والرفاهيةء فإن من الضروري أن يتصرف الجميع بصورة ملائمة. 
أو يمارس فضيلة «لي» 11. ولكي يتصرف المرء بصورة ملائمةء فإن عليه أن 
يحترم الآ خرين ويهتم بهم» أو آن يمارس فضيلة «الجين» [١‏ وهذا الاحترام 
يتم تعلمه في وقت مبكر من خلال احترام الوالدين» أو من خلال ممارسة 
فضيلة «الهسياو» 0ء1 ولسوف يفضي هذا إلى وجود نفس أخلاقية 
حقة. «إنسان حقيقي». هكذا فإنه إذا 0 تحقيق النفس الأخلاقية 
الحقةء فلابد أن تكون هناك تربية على كل المستويات» ويتعين على كل فرد 
أن يحمل محمل الجد مسؤولية إرشاد أولئك الذين يؤثر فيهم. وعندما يتم 
تحقيق الذات الأخلاقية الحقةء فإن الشخص يغدو في حالة انسجام مع 
كل الأشياءء ويسود السلام ويتحقق المراد. 

وفي تفسيره للكيفية التي ينفذ بها تطور «الجين» في المجتمعء يلخص 
باحث معاصر اقتناع کونفوشيوس بأنه: 

«لكي يتم الإبقاء على ثبات المجتمع يتعين أن يكون له قادة يمكن الوثوق 
بهم وأن القادة الوحيدين الذين يمكن الوثوق بهم هم الرجال ذوو الشخصية 
وتلك الشخصية يتعين تطويرها من خلال التربية التي يتم اكتسابها من 
الآ خرين. ومن ضبط النفس معاًء وأنه ما من إنسان يعد قائداً مأموناً إذا ما 
مضى إلى أقصى حدود التطرف. وأن الرعاية السليمة لشخصية كل قائد 
ينبغي أن تكون مناط اهتمامه الرئيسي» وآنه ما من أب أو معلم أو صاحب 
منصب عام يحق له آن ينظر باستخفاف إلى مسؤولياته عن توجيه سلوك 
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من يرعى أمرهم» وذلك من خلال الإدارك الحسي والقواعد والمثل الذي 
بو ا 

وربما كانت الفلسفة الكونفوشية التي تم تحديد خطوطها الرئيسية 
حتى الآن تمثل في المقام الأول فكر كونفوشيوس.» وذلك على الرغم من أنه 
من الصعب إلى أبعد الحدود فصل التيارات الفكرية المختلفة التى ساهمت 
في إقامة صرح الكونفوشيةء ولاشك في أن افيه مسون في رقا 
«منشيوس» كانتا مؤثرتين في تطوير فكر كونفوشيوس داخل الكونفوشية. 
فبينما أكد كونفوشيوس على «الجين» ونظر إلى «لي» و«يي» و«هسياو» 
بحسبانها ضرورية لفرد أجيد تطويره وتنظيمه ولمجتمع أجيد تربيتهء لم 
ك اى الال اكان ماسب كى آند من اتروع أن هارن هة 
الفضائل. لقد افترض آنناء إذا ردنا آن نكون سعداء فإن علينا أن نتصرف 
بهذه الطريقة. ومن ناحية أخرى كان منشيوس وهسون تسو معنيين تماماً 
بالسزال التي يدور حول السبب في آنا يتبغي أن خحيا وضةا د «الجين»: 
وآن نمارس «يي» و «هسياو». فقد اعتقد منشيوس أن علينا أن نمارس 
الفضائل التي أكدها كونفوشيوس بسبب الخير الأصلي للطبيعة البشرية. 
ومن ناحية آخرى تبنى «هسون تسو» وجهة النظر القائلة بأنه بسبب الشر 
الأصلي للطبيعة البشرية يتعين علينا أن نمارس هذه الفضائل. 


Mencius ul gal gig = 7‏ 
وافق منشيوس كونفوشيوس على أن «الجين ١ء[»‏ آمر آساسي» وأنه نبع 
كل فضيلة وخير وأساسهماء كما وافقه على أن «لى iا»‏ أو قواعد السلوك 
اك رة ية ان اا و ا ك ی دا ده 
الاعتراف ب «هسياو» 40ء18 بوصفه نقطة الانطلاق إلى الخيرء لكن منشيوس 
أنسد إلى «يي ۷1» دوراً آكثر أهمية من الدور الذي أسنده إليها كونفوشيوس. 
فال «يي» أو الاستقامة هي» قبل كل شيء آخرء تحتوي المفتاح المفضي إلى 

تنيمة «الجين» ورعايتها وفقاً لما ذهب إليه منشيوس. 

ويرجع السبب في التآكيد على «يي» ذ۲ إلى إقرار منشيوس للتمييز بين 
الخير والصواب sءع«اطعنRء‏ ذلك أن «الجين» تشير إلى الخيرء الذي هو 
ساس الطبيعة الإنسانيةء ولكن «يي» تشير إلى صواب الأفعال الإنسانية. 
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والحاجة إلى هذا التمييز مردها إلى الحقيقة القائلة بأنه على الرغم من 
أن كل الناس يمتلكون «الجين» فإنهم لايتصرفون جميعاً بطريقة صائبة. 

وبالنسبة لمنشيوس. الذي ذهب إلى القول بأن «الجين» هي بداية فعلية 
للخير الماثل في كل شخص. 5إ اكه دمت في تسيو وود الشراقي 
العالمء ذلك أنه إذا كان الشر راجعاً إلى الأفعال الخاطئةء فإنه يصبح من 
الضروري التمييز بين صواب الأفعال وخير الطبيعة البشرية. وعلى الرغم 
من وجود الخيرء فإنه يمكن للبشر أن يتصرفوا بطريقة خاطئّةء وهكذا 
فإنهم يجلبون الشر للعالم» ولأن الأمر كذلك فإن من الضروري تأكيد ال«يي» 
آي صحة الفعل» لتخليص العالم من الشرء وبالطبع ا آن 
التمييز بين ال«يي ذ۷» و«الجين ١ء[»‏ يعني أنهما مختلفان تماما ولا يلتقيانء 
بل إنه بالأحرى أعتقد أنه إذا تطورت «الجبن» بصورة كاملة فإن ال «يى» 
ستحذو حذوها بصورة طبيعية. وإذا گاتت الال تعن ماري انهه 
الأيسر, والأكثر نجاحاً أن نبد بتطوير الطبيعة البشرية عن طريق تصحيح 
الأفعال. 

وموضعا الاختلاف الأكثر أهمية بين كونفوشيوس ومنشويوس هما وجهتا 
نظريهماء فيما يتعلق بالطبيعة البشرية والعلاقة بين الخير والصواب. فقد 
ذهب كونفوشيوس إلى القول بأن الناس لديهم «إمكانية» بالنسبة للخيرء 
آما منشيوس فذهب إلى آنهم يحطون ب «خير فعلي» كجزء من طبيعتهم . 
ونظر كونفوشيوس إلى الخير والصواب على أنهما شيء واحد» بينما ميز 
منشیوس بینهما . 

ولم يذكر منشيوس فحسب إلى أن الناس يحظون بخير قطري» وإنما 
طرح حججا لتأييد وجهة النظر هذه. والحجة الأولى مفادها كالتالي: 

ا۔ كل البشر سواء بحكم طبيعتهم. 

2 الحكيم» وهو خير بحكم طبيعته» هي شخص ما. 

3۔ ومن ثم فإن كل البشر آخيار بحكم طبيعتهم . 

ووفقا للحجة الثانية فإن خير البشر يتجلى في فضائل «الجين» و ال 
«يي» وال «لي» وال «تشيه ٣نط٤»‏ (الحكمة الأخلاقية. وكل البشر يحظون 
ببدايات هذه الفضائل على نحو ما يمكن إداركه من شمولية المشاعر 
الأساسية التي تشكل البداية بالنسبة لهم فالشفقة هي بداية «الجين» وآي 
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شخص ستأخذه الشفقة بطفل يوشك على السقوط في بئثرء وسيحاول 
إنقاذ هذا الطفل. والشعور بالخجل هو جذر ال «يي» في شخص يسطو 
على آخر, الأمر الذي يفضي إلى موت هذا الآخرء سيشعر بالخجل والخزي 
ويحاول أن يكفر عما جنته يداه والتوقير هو بداية ال «لي» وشمولية هذه 
الات بكو اذا قى اة اة ان كن الان کون ورا 
طبيعياً لآبائهم» وفي كرو اا كا الأعيي وقفر ك الان تروب 
قصورهم فيغلب عليهم التواضع وتوقير هؤلاء الأشخاص. ولو قدر أن يلقي 
بجتمان أبيه في خندق بدلا من دفنهء وقدر له أن يعود في وقت لاحق. وأن 
يرى الطيور والوحوش وقد انقضت على الجثمان, فإن توقيراً طبيعيا سيدفعه 
إلى الإسراع بدفنهء ومعرفة الصواب والخطاً هي جذر فضيلة ال «شيه». 
وبما أن كل شخص يستمد أفكاره عن الطابع الصائب أو الخاطىء للأفعال 
من التأملات التي يديرها في ذهنه» فإنه ينبني على ذلك أن أفكار الصواب 
والخطاً المتأصلة هذه لابد لها أن توجد لدى كل شخص. وخلاصة هذه 
الحجج هي أن البشر أخلاقيون بالفطرةء وبسبب هذا الخير الفطريء 
فإنهم يعرفون الصواب. والخطاء ويستشعرون الشفقة والتوقير والتواضع 
ويعرفون الشعور بالخجل» وهذا يعني آن بمقدورهم التمييز بين الصواب 
والخطاء وتملك ناصية أساس الحكم الأخلاقي والشخصية الأخلاقية. 

ولكن إذا تم التسليم بهذا الخير الطبيعي لدى البشرء فكيف يعلل المرء 
وجود الشر في العالم؟ يقول منشيوس إن الشر الموجود في العالم له ثلاثة 
مصادر: آلا القر يرجم إلى الطروف الخارجية: فعلى الرقم هن آن 
الاس حبار ييي إل أن هة انطية رهه ا عاضر اة الخارجية 
والمجتمع والثقافة مسؤولان عن وجود الأعمال الخاطئة والشر في العالم. 
ثانياً: الشر يرجع إلى التخلي عن النفس» حيث يتخلى الناس عن خيرهم 
الفطري» وبدلا من السماح لطبيعتهم بأن تفصح عن نفسها في الخيرء 
فانم طون عن الخبر ويكدون العز على الإيان باقر خالت: اتشر 
يرجع إلى عدم تغذية المشاعر والحواس» آي آنه على الرغم من كون النوايا 
حميدةء فإن المرء يعجز عن القيام بالأمور السليمة بسبب الافتقار إلى 
المعرفة التي يتخذ القرار السليم من خلالها. 

إا قل ار جج منقيرن المداهة فن الكير الغطري الط ية 


الكونفوشيه 


الإنسانيةء ووافقه على تفسيره لمصادر الشر في العالم. فإنه يترتب على 
ذلك أن الناس ينبغي أن يعيشوا وفقاً ل «الجين» وال «ييو وال «لي» لأنه من 
خلال التصرف بشكل سليم تتطور إنسانية المرءء ويصبح السلوك الإنساني 
منظماً . وفضلا عن ذلك فإن تنظيم أفعال المرء عن طريق «لي» يعني العيش 
وفقاً للخير الفطريء» الذي يعد أساسياأ بالنسبة للطبيعة البشرية. وباختصار 


الإنسانية. 


Hsun Tzu gî j gw® =8‏ 
تعد وجهات نظر «هسون تسو» حول هذه النقطة معارضة تمام المعارضة 
لآراء منشويس» حيث يقول «هسون تسو» إن الطبيعة الإنسانية شريرة 
أصااًء ومن خلال المؤسسات الاجتماعية والثقافة يصبح الناس أخياراء 
فالبشر لايفتقرن إلى بدايات الفضائل الأربع التي قال بها منشيوس فقط. 
وإنما هم يمتلكون فعلاً بدايات الشر في رغبتهم الكامنة في الربح والمتع. 
ومع ذلك فإنه من الممكن لكل شخص أن يصبح حكيماء ذلك أن كل شخص 
يحظى بالعقل» ومن خلال إعمال العقل يظهر الخيرء فيما يقول هسون 
تسو. وقد قال منشويوس إن البشر يولدون أخياراء ويقول «هسون تسو» 
إنهم يولدون آشرارا. وقال منشيوس إن المجتمع والثقافة يجلبان الشرء 
ويقول «هسون تسو» إن المجتمع والثقافة يجلبان الخيرء وبينما يقول منشيوس 
إن آي شخص يمكن أن يصبح حكيما بسبب خيره الأصلي» فإن هسون تسو 
يقول إن آي شخص يمكن أن يصبح حكيما بسبب عقله الأصلي وقابليته 
والمشكلة «بالنسبة لهسون تسو» هي إيضاح كيف آنه إذا كان البشر 
يولدون أخياراء فإن بمقدورهم أن يصبحوا آخياراء وهو يذهب إلى القول 
بآن الخير يجيء كنتيجة للتنظيم الاجتماعي والثقافي» والنظام الاجتماعي 

والتقافة يجيئان نتيجة: 
ا الدافع لحياة آفضل. 
2 الحاجة إلى التغلب على المخلوقات الأخرى. 
والحجج هي آن: 


الفكر الشرقى القديم 


ا الناس ليس بمقدورهم تقديم المتطلبات اللازمة للعيش» دع عنك 
الحياة على نحو أفضلء» إلا من خلال تعاون الآخرين. 

2 الناس ليس بمقدورهم تأمين أنفسهم ضد المخلوقات وقوى الطبيعة 
المختلفة دون التعاون المتبادل. 

وحيث إنه من الواضح لهذين السببينء أن الناس يتطابون التنظيم 
الاجتماعي» فإن السؤال هو ما يلي: كيف يجلب التنظيم الاجتماعي الخيرة 
وإجابة «هسون تسو» عن هذا السؤال هي أن التنظيم الاجتماعي يقتضي 
قواعد للسلوك» واتباع هذه القواعد من شأنه آن يجلب الخير. ونظريته 
هي أن الناس يولدون برغبات لايتم إشباع بعضها عادة. وعندما تظل الرغبات 
غير مشبعةء فإن الناس يبذولون قصارى جهدهم لإشباعها وعندما يقوم 
عدد كبير من الأشخاص ببذل قصارى جهودهم لإشباع رغباتهم المتضاربة 
دونما قواعد أو قيود ينشاً تنافس وصراع يجلبان الفوضى, الأمر الذي 
يضر بالجميع» ومن هنا فقد قام الملوك الأوائل بوضع قواعد للسلوك تنظم 
الأنشطة المتضمنةء في محاولة إشباع الرغبات» وبهذه الطريقة استحدثت 
القواعد المختلفة المطلوبة للحياة الاجتماعيةء وبمقتضى هذه الطريقة فى 
NN EE‏ 
الذي تقتضيه الحياة الاجتماعية. 

ويذهب «هسون تسو» كذلك إلى القول بخلق الخير من خلال إعمال 
العقلء ويلاحظ أن غياب الفراء أو الريش عن جلد هذا المخلوق ذي القديمن 
ليس هو ما يميز الإنسان عن الحيوانات الأخرىء وإنما ما يميزه هو قدرته 
على القيام بعمليات التمييز الاجتماعي» وحيث إن القيام بعمليات التمييز 
الاجتماعي» وحيث إن القيام بعمليات التمييز هذه والعلاقات الاجتماعية 
الناجمة عنها والتي تنظمها ال «لي» نا هي التي تميز البشر عن الطيور 
یخرن فان الاس بق أن رقا جحي ال رليك ةرا 
طبيعتهم يحفظوا طبيعتهم يفصحوا عنها. 

ويؤكد أسلوبا الجدل هذانء اللذان استعان بهما هسون تسو أن الخير 
هو نتيجة الإبداع الإنساني» سواء من خلال إعمال العقل أو من خلال 
القيام بعمليات التمييز في المجال الاجتماعيء وهو يختلف عن كونفوشيوس 
قي التمييز بين الخير زالعقل وقي التآكين ملي الشر الفعلي الائل في 
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الطبيعة. 

قام «هسون تسو» و «منشيوس» بتقوية فلسفة كونفوشيوس الاجتماعية. 
من خلال محاولاتهما لدعمها عن طريق إجابة عن هذا السؤال: لماذا تتظم 
الحياة عن طريق ال «لي» وتطور «الجين» بممارسة ال «يي؟ وما حدث 
تاريخيا هو أن يا من هذين الفيلسوفين لم يتم رفضه تحبيذاً للآخر. وإنما 
أضيفت مثالية منشيوس وواقعية هسون تسو معا إلى فلسفة كونفوشيوس. 
وعلى هذا النحو اكتملت الكونفوشية. حيث آخذ من منشيوس التأكيد على 
تحديد سلامة الفعل كوسيلة لتطوير الإنسانيةء وأخذ من هسون تسو التآكيد 
على اتباع قواعد السلوك لتطوير الطبيعة البشرية e‏ 
النظر كليتهما دعمت ا احترام الضوابط الداخلية. مستخدمة 
المشاعر الداخلية كأدلة ترشد للسلوك الصحيح واحترام الضوابط 
الخارجية. مستخدمة القواعد الاجتماعية كأدلة للسلوك. وهذا يعادل بصورة 
تقريبية استخدام كل من معايير الضمير الداخلية ومعيار القانون الخارجي 
لتحديد الكيفية التي ينبغي أن يعيش بها المرء. وبالطبعء مال الضمير إلى 
الظفر بالأولوية في الطريق الكونفوشيء لأن تلك القواعد الاجتماعية التي 
توافقت مع «الجين» كانت جزءاً من الطريق الأخلاقي. 

وعلى الرغم من آن الكونفوشيةء كنتيجة,ء لتأثير العديد من المدارس 
الأخرى المختلفة ومساهمات منشيوس وهسون تسو قد اتيحت لها معايير 
خارجية عديدة لتحديد صحة الأفعال» فقد استمر الوضع على أن الاهتمام 
الأول ينصب على الإنسانية التي يحظى بها كل شخص. فالشخص يعرف 
ما يتعین عليه القيام به ها وا لأن في أعماق كل 2 معبادا 
لتحديد ما إذا كان يتعين القيام بشيء ما أم لاء لأن الجميع يحظى ب«الجين» 
أو الإنسانية. وكل ما هو مطلوب لايعود أن يكون تطبيق القاعدة الذهبيةء 
فإذا لم تحب شيئًا أتاه البعض حيالك» فلا تأت به حيال أي شخص آخر. 
وربما كانت هذه الدرجة الإنسانية من الخير هي التي تشكل الجوهر الخالد 
للكونقوشيةء فهذه الأخيرة بوصفها نزعة إنسانية شاملة يصحبها احترام 
لمسار الحياة والمجتمع ليست شيئًاً مهما من المنظور التاريخي والأثري 
فحسب» وإنما هي روح اجتماعية دائمة ستوجد مادام الناس يحترمون 
أنفسهم وغيرهم من التاس» ومادام البشر إنسانيون حقاً. 


الفكر الشرقى القديم 


الهوامش 


| لو ا1: ولاية صغيرة عاصمتها ليو . يانج وهي هومان الحالية. (المترجم). 


2 جين [١‏ : كما سترد الإشارة في المتن فإنه لاحدود حقاً للأشكال التي ترجمت بها هذه الكلمة. 
وقد نستطيع أن نضيف إلى ما هو وراد في المتن أنها تعنيء ضمن أشياء أخرى الود أو العطف أو 
الشفقةء وأنها في نهاية المطاف صفة أخلاقية أساسية في الكونفوشية لابد من توافرها في 
الحاكم الصالح» لكني لاأستطيع مقاومة ربطها بكلمة «إنسانية» في ذهني بشكل مستمر. (المترجم). 


3 هوبز ء٥طظ10:‏ الفيلسوف الإنجليزي والمفكر السياسي الكبيرء ولد في وستيورت في 5آبريل 
8 وتوفي في 4 ديسمبر ۱679 . قال بأن الناس في حالة الطبيعة وون قفرا في القوة 
والقدرة الفعلية والخبرةء ولكل منهم الحق الذي لغيره في كل شيءء فلو كانوا دون حكومة لأدى 
النزاع عن شهواتهم وعدم تقتهم بعضهم ببعض إلى حالة حرب بين كل إنسان ضد كل إنسانء 
وفيها لن توجد ملكية ولا عدل ولا حلم وستكون الحياة «متوحدة فقيرة قذرةء متوحشةء وقصيرة». 
وتلك هي وجهة النظر المشار إليها في المتن. (المترجم). 
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القاوية: الطريق الطبيعي إلى 
الحربة 


تنشد التاوية. خلافاً للكونفوشيةء مبادثها 
وقواعدها الخاصة بالحياة الإنسانية فى الطبيعة. 
لا فى الإنسان» ومن هنا فإن هذه الفلسفة تؤكد 


على الأسس الميتافيزيقية للطبيعةء بدلا من التشديد 
على المجتمع الإنساني 


ويمكن لقصة التاوية أن تروى في حلقتينء 
ويتناول الجزء الأول من القصة الفلسفة التي تم 
تطويرها في العمل الكلاسيكي المعروف باسم 
«ريتالة حول الطريق وقرته» (تاوتي كنج) : وينظر 
إلى هذه الفلسفة تقليديأً على أنها فلسفة لاو تسو 
u‏ 140 . آما الجزء الثاني فيعنى بتاوية شوانج 
Chuang Tzu gua‏ الذي حدد اللمضامين 
الأبستمولوجية والصوفية لهذه الفلسفة. 


Lao TZU gi g Š =‏ 
ترجع بدايات التاويةء شآن بدايات الكونفوشية. 
إلى الاحتجاج الفلسفي على الظروف التي كانت 
سائدة في عصرهاء وعصر لاو تسو هو نفسه على 
وجه التقريب عصر كونفوشيوس» وتكشف 
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الاتهامات التي وجهها لاو تسو والقائلة بأن الفقر والجوع سببهما الحكام 
السيئون. وأن الطمع والجشع تسببا في الحروب والمجازرء وأن الرغبات في 
الثروة والسلطة,ء والمجد» تجلب دمار المجتمع ۔ عن أن فلسفته قد استمدت 
إلهاماً من القلق إزاء الأوضاع الاجتماعية الجديرة بالإدانة التي كانت سائدة 
في ذلك العصر. غير أن الفلسفتين على الرغم من أنهما يستمدان إلهامهما 
من مصدر واحد إلا أنهما تطورتا بطرق مختلفة تمام الاختلاف بل 
ومتناقضة» فبينما شددت الكونفوشية على خير البشر الأخلاقي باعتباره 
مفتاحاً للسعادة. أكد التاويون على تناسق الطبيعة وكمالها. وقوام الموقف 
التاوي هو أن حيل البشر وأفاعيلهم تُفضي إلى الشر والتعاسةء ويتعي تن 
عليهم للعثور على السلام والرضا أن يتبعوا طريق الكونء أو «تاو» الكونء 
وأن يحققوا التوحد مع هذا التاو. 

وينظر في الكونفوشية إلى الحياة المركبة والموغلة في التطور باعتبارها 
ااا هة بو آلو ف ى ان اد ا هى اتاد اة 
والمتناسقة. والحياة البسيطة هي الحياة العاديةء التي يتم فيها تجاهل 
الربح» والتخلي عن الحذقء» وتقليل الأنانية إلى حدها الأدنىء وكيح جماح 
الرغبات» وهذه السمة الأخيرة من سمات الحياة البسيطة تفيد في إيضاح 
التباين بين «لاو تسو» «كونفوشيوس» فقد دعا هذا الأخير إلى الطقوس 
والموسيقى» بحيث ويمكن إعلاء الرغبات والانفعالات وتنظيمهاء ففي ذلك 
کنو ريو الجن آنا اة اما اة ان فن كان الج 
المبذولة لتطوير الرغبات والانفعالات وتنظيمها قد بدت مصطنعةء وتميل 
إلى التدخل في تناسق الطبيعة. وبدلا من تنظيم الأشياء وضبطها لتحقيق 
الكمالء فإن «لاو تسوسيترك الأشياء تعمل وصولاً إلى كمالها على نحو 
طبيعي» وهذا يعني دعم الأشياء كافة في وضمها الطبيعي» والسماح لها 
بالتحول على نحو تلقائي» وبهذه الطريقة لا تمس الحاجة إلى فعل معينء 
ولا يقتضي الأمر ضوابط بذاتهاء ومع ذلك فإن كل شيء يتم القيام بهء وكل 
الأشياء يجري تنظيمها. وليس قوام الأمر أن التباين بين كونفوشيوس ولاو 
تسو هو التباين بين الفعل واللافعلء وبين العمل واللاعملء وإنما هو بالأحرى 
تباين بين الاعتقاد بأن البشر هم معيار كل الأشياء ومصيرهاء وبين الاعتقاد 
بآن الطبيعة هي معيار كل الأشياء ومصدرها. 


التاويه: الطريق الطبيعى إلى الحريه 


هناك تمييزء في الكونفوشيةء بين البشر والطبيعة والخير والرفاهية 
ينطلقان مما ينتمي إلى البشر لا إلى الطبيعة. أما التاوية فتنظر إلى 
الإنسانية والطبيعة باعتبارهما وحدة واحدةء ولا تميز بينهما. ووفقا لهذه 
الفلسفة فإن آساس الإنسانية ليس من صنعناء وإنما هو متضمن في شمول 
الكون وعمله» وبناء على هذا فإن التاوية في جوانبها النقدية والسلبية 
تحلل العيوب والشرور التي تواجه المجتمع البشري» وتصل إلى أنها تنبع في 
المقام الأول من وجهة النظر الخاطئة للإنسان والكون. 

وتقدم التاوية. بصورة بناءةء رؤية للكون والإنسان باعتبارهما وحدة 
واحدة. والمعرفة الإنسانية تتجاوز حدود المدركات والتصورات» فهى مباشرة 
وفوريةء ولا تعتمد على ثاتية زائفة بين الذات العارفة واتضاع الروك 
والمبادىء التي ينبغي أن ترشد الحياةء وأن تنظم أفعال البشر هي المبادىء 
التي تنظم الطبيعةء فالحياة لا تعاش بصورة طيبة إلا عندما يتوافق الناس 
بصورة كاملة مع الكون بأسره وعندما تغدو أفعالهم هي أفعال الكون متدفقة 
عبرهم. ومؤسسات المجتمع تنتظم من خلال السماح لهم بآن يكون ما هم 
عليه بصورة طبيعيةء فالمجتمع بأسره يتعيآآن عليه بدوره أن يتوافق مع 
الكون. 

ومهمة الفلسفة هي آن تقود البشر إلى الوحدة مع الكون من خلال 
إضاءة «تاو» هذا الكون» أو طريقه. وتشير كلمة «تاو» إلى الدرب أو الطريق. 
وهي تعني في التاوية المصدر والمبداً الذي يعمل على أساسه كل ماهو 
موجود. وعندما يتوحد تاو الإنسانية وتاو الكون» فإن البشر سيدركون 
طبيعتهم اللامتناهية. وعندئذ سيسود السلام والتناسق. 

وتمثل تعاليم التاوية الأخلاقية والاجتماعية محاولة بناءة للحفاظ على 
الحياة الإنسانية وجعلها عظيمة. والحفاظ على الحياة يعني حمايتها من 
التهديدات لوجودها ذاته. أما جعلها عظيمة فهو يفترض الحفاظ عليها 
ويتمثل في تجسيتها ورف مستواها .ومحاولة الوصول إلى التاوء آؤ الطريق 
إلى حياة مرضية ومتحققة تماما هي في المقام الأول التي تشكل الحافز 
المحرك للفيلسوف التاوي. ويمكن تلخيص تعاليم لاو تسو المتعلقة بتاو 
الحياة الإنسانية في المجتمع في المبادىء التسعة التالية: 

ا. يتحرك الناس بصفة عامة لتحقيق رغباتهم. 
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2 ینتج عن محاولات الأآفراد العديدة لإشباع رغباتهم حدوث التنافس 
والصراع. 

3 لإقرار السلام والتناسق بين الأفراد الذين يكافحون لإشباع رغباتهم 
يتم التوصل إلى معايير للاستقامة والأخلاق الإنسانية. 

4 من الواضح أن وضع المعايير الأخلاقية لايحل المشكلات. ذلك أن 
التنافس والصراع يبقيان على حالهماء والقواعد تنتهك» ويتم إقرار قواعد 
جديدة لحماية القواعد القديمةء ولكن القواعد القديمة والجديدة تنتهك 
وتظل الرغبات دونما إشباع بينما يتدعم الشر واقتراف الخطاً. 

5 بما آن التوصل إلى معايير أخلاقية لا يحل المشكلةء فإن الحل يكمن 
فى التخلى عن هذه المعايير. 

a.‏ التخلي عن الأفعال الصادرة عن الرغبات إلا عندما يتبنى 
الناس «الطريق السهل» للفعل. 

8 «الطريق السهل» في الفعل يفترض مقدما التناغم مع الكون والتصرف 
وفقاً للتاو الكوني الشامل. 

9 ينبغي أن يكون تنظيم المجتمع وحكم الناس وفقاً للطريق الطبيعي 
السهل» كما ينبغي آن يدعم الطريق الطبيعي في نفوس الناس. 

وضي محاولة معالجة الشرور الماثلة في المجتمع الذي عاش فيه «لاو 
تسو» آدرك ضرورة فهم الأسباب الأساسية الكامنة وراء هذه الشرورء 
ولكي نصل إلى ذلك» من المهم أن نعرف مصادر الأفعال الإنسانية والأدلة 
المرشدة لهاء وفيما حولآل لاو تسو انتباهه نحو هذه الأمورء بدا جليا له أن 
خيارات معظم الناس وأفعالهم تتطلق من رغباتهم» وتسترشد بإشباع هذه 
الرغبات» وبناء على هذا فإن أكثر المبادىء الأساسية تنظيما للفعل هو 
تحقيق الرغبات. 

وإذا كان الناس يعملون لإشباع رغباتهم» وإذا كان الأشخاص المختلفون 
يرغبون في الأشياء نفسهاء فإنه عندما لايتوافر ما يكفي من السلع والخدمات 
فسوف يتنافس بعضهم مع بعض وينشا الصراع. ومن المعروف» بالطبعء أن 
الناس لايتمكنون من إشباع كل رغباتهم قط وهم غالباً يرغبون في الأشياء 
عينهاء وبالتالي فإنهم ينافس أحدهم الآخرء وتنشاً الصراعات. وعندما 
لايتم تتظيم التنافس وتحسم الصراعات باستخدام القوة والبطش, فإن 
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نسيج المجتمع كله يتهدده الخطرء ومن هنا فإنه لتنظيم التنافس وتقليل 
الصراعات يتم إدخال القواعد الأخلاقية كمرشد يهدي السلوك الإنساني. 

والوظيفة الأولى للقواعد الأخلاقية والمؤسسات الاجتماعية هي تنظيم 
أفعال الناس لكي يتحقق الحد الأقصى من الإشباع للجميع. ولم يكن لدى 
«لاو تسو» اعتراض على الأهداف التي ترمي الأخلاق لتحقيقهاء لكنه تساءل 
عن إمكان تحقيق هذا الهدف من خلال تنظيم التنافس والصراع. وإذ 
يلاحظ أنه عندما ساد التاو العظيم لم يعد هناك نزاع ولا تنافس. فإنه 
يشير إلى آنه: «عندما تدهور التاو العظيم نشأت مذاهب عن الإنسانية 
والاستقامة «ومبادىء الإنسانية (الجين) والاستقامة (بي) هي ساس الأخلاق 
الكونفوشيةء وموضوعها هو التنظيم المقبول لكل الأفعال الإنسانية 
والمؤسسات الاجتماعية. غير أن ملاحظة لاو تسو تكشف عن آنه يعتبر 
الأخلاق حلا غير مناسب. لأنها تآتي كنتيجة لتدهور الطريق العظيم للطبيعة. 

ولا شك أن «لاو تسو» قد نظر إلى فشل الأخلاق الكونفوشية في تحقيق 
الأوضاع الاجتماعية المثالية على آنه مؤشر على عدم كفاية المنظور الأخلاقي. 
فالأخلاق لاتدرس المشكلة في جذورهاء ومن خلال السماح للرغبات بأن 
تعمل كمصادر شرعية للفعل الإنساني» لهذا فإن الأخلاق تعجز عن القضاء 
على التنافس والنزاع وأقصى ما تستطيع عمله هو تنظيم التنافس والنزاع 
وأقصى ما تستطيع عمله هو تنظيم التنافس والتقليل من النزاع» ولكن هذا 
يؤدي» ببساطة إلى تعقيد مسألة إشباع الرغبات على نحو يتفق مع القواعد 
الأخلاقيةء ويؤدي إلى تحطيم القاعدةء وبذلك يظهر السلوك اللاآخلاقي. 
فهي لاتقضي على التنافس ولا تتيح المجال للاشباع الكامل للرغبات» ومن 
هنا فقد قال لاو تسو: «عندما يضيع التاو» وعندئذ فقط ينشاً مذهب 
الفضيلةء وعندما تضيع الفضيلةء عندئذ فقط ينشا مبدا الإنسانية» (الفصل 
الثامن والثلاثون). 

وبما أن الأخلاق تعجز عن إقرار السلام والسعادةء فإنه ينبغي النظر 
إليها باعتبارها حلا فاشلا مشكلة تحقيق المجتمع المثالي» ويتعين التخلي 
عنها واللجوء إلى حل مختلف» ولكن الأخلاق لايمكن التخلي عنها دون 
تغيير الأوضاع التي فضت بصورة حتمية إلى تنظيم الفعل من خلال 
القواعد الأخلاقية. وهذه الأوضاع. وهي عالم من الصراع والتنافس يُحَّضع 
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فيه الأقوياء الضعفاء حسبما يحلو لهم هي نتاج الفعل الذي يستهدف 
إشباع الرغبات. وبما أن التحرك إرضاء للرغبات من شآنه أن يجاب الأوضاع 
التي تقتضي الأخلاق» فإن هذه الأخيرة لايمكن التخلي عنها إلا بعد التخلي 
عن الرغبات كمصدر للأفعال» والسبب في أن التصرف انطلاقا من الرغبات 
يفضي إلى الشر هو أن ذلك مناقض للطريق. ذلك أن التاو العظيم هو على 
الدوام بلا رغبات» والخير لايتحقق من خلال الفعل الذي تحركه الرغبة 
وإنما يحققه الإحجام عن الفعل الذي يستمد وحيه من بساطة التاوء حسبما 
يرى لاو تسو وهو يقول: «البساطةء التي يسود السلام العالم من تلقاء 
ذاته». (الفصل السابع والثلاثون). 

وفي غمار الدعوة إلى التخلي عن الرغبات كمصادر للفعل فإن السؤال 
امهم بالنسبة للاوتسو يغدو: كيف يتعين على الناس إذن أن يسلكوا؟ 

ورده على هذا السؤال هو بإيجاز أن الناس ينبغي أن يتبنوا طريق التاو 
السهلء» وألا يفرضوا رغباتهم على الطبيعةء وإنما أن يتبعوا مبادىء الطبيعة. 
وقد دعاء فيما يتعلق بالمجتمع» إلى حكومة للشعب تتفق مع الطريق السهل 
والطبيعي للتاوء الذي يعزز الطريق الطبيعي في حياة الناس. 


2 التاو و تجلباته : 

من الضروري لفهم رد لاو تسو أن ننتقل إلى تصوره للتاو ٠٠١‏ وتجلياته 
«تي .»٠١‏ وقبل لاو تسو كان مبدآ الين واليانج معروفين» وكان يُنظر إليهما 
باعتبارهما هذين» وكانت كل أشياء العالم تعتبر نتاجاً للتفاعل بين الين 
واليانج. ولكن الين واليانج المتعارضبن: كالنور والظلام» والبرد والدفء 
والوجود والعدم... إلخ» وبحكم تعارضهماء لم يكن بمقدورهما انطلاقا من 
طبيعتهما إنتاج نفسيهما أو التفاعل أحدهما مع الآخر. وكان وجود شيء 
ثالث يقدم الأساس والسياق لتفاعلهما أمراً مطلوباء وكان الإسهام الكبير 
الذي أنجزه لاوتسو هو إدراك التاو باعتباره مصدرا لكل من الوجود والعدم» 
لكل من الين واليانج ۔ ووظيفة التاو باعتباره ساس التفاعل بين الين واليانج. 

والتاو باعتباره المبدأً الأول على نحو مطلق هو بغير سمات أو خواص 
على الإطلاق. وبما آنه هو نفسه بغير سمات أو خواصء» فهو المصدر والشرط 
الخاص بكل السمات والخصائصء» وبهذا المعنى فإنه العدم» ولكنه ليس 
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ببساطة «لاشيء'ء «ذلك لأنه مصدر كل شيء. إنه سابق لكل الأشياء 
الموجودةء يمنحها الحياة والدلالة. ويشكل الواحدية التي تشكل أساس كل 
التنوع والتعدد في العالم. ويقول لاوتسو: إن التاو الذي يمكن الحديث عنه 
ليس التاو الأزلي» والاسم الذي يمكن آن يسمى ليس الاسم الأزليء والمجرد 
من الاسم هو أصل السماء والأرض. أما المسمى فهو آم كل الأشياء» (الفصل 
الأول). 

والسر في أن التاو لایمکن تسميته هو آنه بلا تقسيمات ولا تمييزات ولا 
خصائص. إنه موحد شأن كتلة لم تمس» بحكم كونه دونما تغييرء لاتعرف 
البدء ولا الانتهاء. ولكن إذا لم يكن من الممكن تسمية التاو» فما هو ذلك 
الذي يسمى بالتاو؟5. إن «لاوتسو» يهدف بقوله إن التاو يتجاوز كل الأسماء 
إلى إيضاح أن المصدر والمبداً الأساسي لايمكن تسميتهء لأنه المصدر ذاته 
لكل الأسماء والأوصاف. وينبني على ذلك أن التاو هو لا اسم» فهو لا يشير 
إلى آي شيء واحد» وإنما هو بالأحرى يشير إلى ذلك الذي يمكن الأشياء 
من أن تكون ما هي عليه إنه ذلك الذي يمنحها الوجودء ويسمح لها بأن 
تنداح إلى العدم. وعندما يقال إن التاو هو مصدر كل الوجود والعدم فإن 
كلمة «تاو» تعمل مثل كلمة «ذلك» عندما يّقال: «ذلك الذي منه ينطلق 
الوجود والعدم». 

وتكمن آهمية «التاو» في إدراك آن هناك شيتًا سابقا ومتقدما على 
الأشياء المختافة المحددة اة في العالم» شيئًا يضفي الوحدة على 
الأشياء الموجودة. والتي تحدد وجود كل شيءء ووظيفته على وجه الدقة. 
آما ما هو ذلك الشيء فأمر لايمكنء بالطبع» أن يقال ذلك أن كل ما يمكن 
الحديث عنه محدود محتوم» بينما لايمكن أن يقال إن المصدر محدود 
ومحتوم» ذلك آنه هو نفسه الذي يضع القيود والحتميات. 

وعلى الرغم من آنه لايمكن آن يقال ما هو التاوء وإنما يمكن فحسب آن 
يشار إليهء فإن شعورا بطبيعة‌التاو يمكن تحقيقه من خلال بحث توظيف 
التاو. ولايمكن على وجه التحديد إيضاح وظيفة (تي) التاوء ولكن بما أن 
التاو يدعم كل الأشياء في حالتها الطبيعيةء فإن وظيفته يمكن النظر إليهاء 
على الأقل بصورة جزئية» من خلال النظر إلى الطبيعةء فالتاو يتجلى في 
أعمال الطبيعةء ذلك إن ما تمتلكه الأشياء الفردية من التاو هو ال «تي »1١‏ 
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أو وظيفة التاو .1١‏ والتاو» كمصدرء يتيح المجال لوجود الأشياء ذاتهء 
وظيفة التاو تتيح المجال لتميزها. 

وعندما فحص لاوتسو تحولات الأشياء في أوضاعها الطبيعية لاحظ 
أن اللافعل (وو. وي ا۷ «۷) هو ما ترثه الأشياء من التاو باعتباره 
وظيفتها. ويقول: «لايقوم التاو في كل الأحوال بآي فعل ومع ذلك ما من 
شيء يترك دونما إنجاز» (الفصل السابع والثلاثون). وما يعنيه بقوله: «لايقوم 
التاو في كل الأحوال باي فعل» ليس بذل قصارى الجهود والكفاح للانجاز 
وإنما ترك الأشياء تنجز نفسها بطريقة طبيعية وتلقائيةء وهكذا فإنه عقب 
الملاحظة التى اقتبسناها فيما سبق بقول: «إذا كا بمقدور الملوك والنبلاء 
الحا رة فإن كل الأشياء ستتحول بصورة تلقائية (الفصل السابع 
والثلاثون). والإشارة هنا هي إلى التاو. فإذا كان الحاكم سيحافظ على 
طريق التاوء فإن الحكم سينطلق بطريقة طبيعية وتلقائيةء ولن تكون هناك 
حاجة إلى القوانين الصارمةء والمصادرات والعقاب والحروب. 

ونصيحة «لاوتسو» للحكام هي أنهم ينبغي أن يحكموا في إطار أدنى 
حد ممكن» وأن يتمسكوا بالطريق الطبيعي» وأن يتركوا الناس يمضون في 
طريقهم» وهو يشير إلى أن الناس يصعب حكمهم لأن الحاكم يقوم بآكثر 
مما ينبغي من الأمور. وما ينبغي آن يضعه الحاكم في ذهنه هو أن «حكم 
بلد كبير يشبه طهو سمكة صغيرة».وفي القيام بطهو سمكة صغيرة يتعيّن 
على المرء آلا يعالج آمرها بخشونة وقسوةء لأن المبالغة في المعالجة 
ستفسدها. وفي إطار حكم بلد يتعين الحرص على عدم دفع الناس دفعاً 
وإجبارهم على التمرد . وعندما يتم إرضاء الناس فلن يكون هناك تمرد أو 
حروب. وبالتالي فإن الطريق السهل في الحكم هو إعطاء الناس مايرغبون 
فيه وجعل الحكومة تتوافق مع إرادة الناس» وليس محاولة إجبار الناس 
على التوافق مع إرادة الحكومة. 

وعندما يشير «لاوتسو» إلى أن الحاكم ينبغي أن يعرف التاو الغامض» 
وآن يضاهي في حكمه وظيفة التاوء فإنه كان يضع في ذهنه أن كمال 
الأشياء جميعاً يكمن في تعبيرها عما تحمله من تاو .1٠‏ ووظيفة الحاكم 
هي آن يدع التاو يعمل بصورة حرةء وألا يحاول مقاومة وظيفته وتغييرها. 
ويتم الكشف عن طبيعة التاو وكيفية أدائه لوظيفته في الفصل الرابع من 
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کتاب «تاو تي کنج» حیث يقول لاوتسو: 

«التاو خاو (كالوعاء). 

قد یتم استخدامهء لکن طاقته لاتستنفد . 

إنه بلا قاع وريما كان الجد الأول لكل الأشياء. 

إنه يثلم حدتها. 

ويفك تشابکاتها . 

ویخفت نورها. 

ويتوحد مع العالم الترابي. 

وهو في عمقه» وسکونه» يبدو أنه موجود إلى الأبد». 

والقول بأن التاو خاو هو إشارة إلى أنه بلا سمات أو خصائص,» إنه 
خاو من كل خصوصيةء ذلك إنه إمكانية. ومصدر كل خصوصيةء وعلى 
الرغم من أنه خاو من أشياء محددة فإنه الأكثر نفعاً من بين كل الأشياء 
وكما أن الشيء الأكثر نفعاً في الدار هو خواؤها ‏ الفراغ الموجود فيها ۔ 
فكذلك الشىء الأكثر نفعاً فى التاو هو خلوه من الخصائص والسمات, لأن 
هذا يعني E BN 2k gE SSG AN EL o‏ 
الملصدر غير المتناهي لكل الأشياء. 

وعمل التاو خالد ومتكرر ويفرز كل الأشياءء ويوجه كل الأنشطةء وتشبيه 
عمل التاو بثلم الحدة وحل التشابكات وجمل النور خافتاً يجذب الانتباه إلى 
الانعكاس أو الانقلاب باعتباره حركة التاو. والدرس الذي يستمده التاويون 
من الطبيعة هو آنه الآخر. وهكذا تعطى النصيحة القائلة بأنه لمساعدة 
الحاكم التاو لايستخدم المرء القوة والعنف. لأن ذلك من شأنه أن يحدث 
انقلاباً أو عكساً للأمور رأساً على عقب (الفصل الثلاثون). وعندما تغدو 
الدنيا باردة للغاية فإن عكساً للأمور يحدث» ويبداً الدفء في القدوم» 
وعندما يتفاقم الحرء فإن عكساً للأمور يحدث مجدداً ويبدأ البرد في 
الانعدام. وهذا هو طريق الطبيعة على نحو ما يّرى في تعاقب الفصول. 
وبطريقة مماثلة فإنه عندما يغدو شخص شديد الكبرياء والغرور فإن 
الفضيحة والذل سيعقبان ذلك . ومعرفة الانعكاسات أو الانقلابات التي 
تشكل عمل التاو» وتحقق التوافق مع التحركات ليس إلا الطريق إلى السلام 
والرضا. وكما أن المرء لايرتدي ملابس خفيفة في الشتاء ويعاني من جراء 
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البردء ولايرتدي ملابس تقيلة في الصيف ويعاني من الحرء وإنما يرتدي 
ملابس ثقيلة في الشتاء ويستمتع بالبردء ويرتدي ملابس خفيفة في الصيف 
ويستمتع بالمناخ الدافى»» فكذلك لاينبغي للمرء أن يقاوم الطريق الطبيعي» 
وإنما يتعين أن يتصرف بما يتفق مع طريق التاو العظيم في كل الأمور. 

وإدراك أن التاو يتوحد مع العالم الترابي هو فهم لحقيقة أن التاو ليس 
متعاليا ومفارقاًء وإنما هو كامن في الأشياءء أي أن التاو لايظل بمنأى عن 
العالم يوجهه من بعيد» وإنما هو يعمل من خلال العالم ولايمكن تمييزه عن 
وظيفته في العالم» فهو ليس موجودا بعيدا عن الحياةء وإنما هو في قلب 
الحياة ا العالم. 

والحاكم الذي يعرف التاو وتجلياته «تي» يعر كيف يبقى بعيداً عن طريق 
الناس وكيف يخدمهم دون أن يقتحم عليهم حياتهم عنوة. وهكذا فإن لاوتسو 
يقول إن الناس «يصعب حكمهم» لأن الحاكم يقوم بأكثر مما ينبغي من 
الأمور» (الفصل الخامس والعشرون). ويقول لاوتسو على نحو يتفق مع 
وظيفة التاو: «قم بإدارة الإمبراطورية من خلال عدم الانهماك في أي 
نشاط». ويلاحظ في معرض دعمه لهذه النصيحة آنه : «كلما زادت المحرمات 
والضوابط في العالم غدا الناس آكثر فقراً»» و«كلما فرضت قوانين وأوامر 
إضافية زاد عدد اللصوص وقطاع الطريق» (الفصل السابع والخمسون). 

ومن خلال التخلي عن الرغبات وترك التاو يلج نفس المرء ويتخللهاء فإن 
الحياة ستعلو على آلوان التمييز بين الخير والشرء ولسوف تنطلق كل 
الأنشطة من التاو» مصدر الوجود ذاتهء وستتوحد الإنسانية مع العالم. هذا 
هو الحل الذي طرحه لاوتسو لمشكلة الشر والتعاسة في حياة البشرء وهو 
حل يعتمد في نهاية المطاف على تحقيق الوحدة مع المبداً الداخلي العظيم 
للواقع» وبالتالي فهو حل صوفي بصورة أساسية. 


Chuang Tzu Şi gi gi =3‏ 
على الرغم من أن الأسس الإيجابية للتاوية هي أسس صوفيةء إلا أن 
aN ess AS LENE E e e ES‏ 
يشير شوانج تسو. وقد قام تشوانج تسو (حوالي 369 ۔ 286ق.م.) بتطوير 
فة لاتتطف وة أساسية عن فلسفة ولارتسى هى ارقم من آذه 
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يمضى موغلاً على نحو أبعد في تطوير مفاهيم التلقائية الشاملة للطبيعة. 
ونشاط الأشياء الذي لايعرف التوقف. والوحدة التي تشكل ساس الوجود 
بآسره. وقد آکد آن الحرية الطلقة تتحقق من خلال التوحد Up‏ «تاو» 
الواقع. وطرح شوانج تسو كذلك الحجج لرفض طرق الحياة الأخرىء وقبول 
طریق التاو. 

وتقوم فلسفة شوانج تسو على آساس الاعتقاد بأن السعادة الحقيقية 
تعتمد على تجاوز عالم التجربة العاديةء ومعرفة ذات المرء وتوحيدها مع 
لاتناهي الكونء ويبدو هذا الاقتناع على نحو جلي تماماً في وصفه للشخص 
الذي حقق السعادة الكاملة. ويقول شوانج تسو عن الشخص السعيد» 
والحكيم الحق: «لنفترض أن هناك مَنْ ينطلق بعربة في النظام العادي 
إلى اللامتناهى» فماذا لديه ليعتمد عليه؟ من هنا يقال إن الإنسان الكامل 
هو إنسان بلا ذات» إن الإنسان الروحي لا إنجاز له» إن الحكيم لا اسم له». 

يراد بهذه الملاحظة الإشارة إلى أن المشروع المعرفي العاديء» الذي يميز 
المرء في إطاره بين الذات والآخرء بين الفعل وعدم الفعل» وبين الأسماء 
(الكلمات) وبين الوقائع (الأشياء) هو مشروع غير مقنع وغير كاف. وبالتالي 
فإنه غير مناسب بسبب قصوره وتناهيه. ومن هنا يشار في «کتاب شوانج 
تسو» إلى أن وجهة النظر المتتاهية (وجهة النظر المعرفية العادية التي 
تعتمد على الإدراك الحسي والتصور العقلي) ينبغي أن تحل محلها وجهة 
نظر «لامتتاهية» أو «متعالية». وينظر إلى وجهة النظر اللامتناهية هله 
باعتبارها تغدو ومتوحدة مع التاو» جوهر (النظام المآلوف) في الكون. 

ويُشار في مناسبات ليست بالقليلة إلى أن جوانب فلسفة شوانج تسو 
المشار إليهاء تعد برهانا على آنه صوفي صيني . وقي ضوء وصف شوانج 
تسو على هذا النحوء فإنه من الممكن تنحيته جانباً دونما مزيد من البحث 
الفلسفي» ولكن مثل هذه التنحية تعد أمراً سيى* الطالع» ذلك أن شوانج 
تسو لا يشير فحسب إلى أن وجهة النظر المتناهية ينبغي أن تحل محلها 
وجهة نظر لامتناهيةء وإنما هو يجادل» بصراحة تامةء دفاعاً عن قبول 
وجهة النظر اللامتتاهية من خلال محاولة إيضاح آن وجهة النظر المتناهية 
(المشروع المعرفي العادي) غير مقنع وغير واف. 
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والحجج المضادة لقبول المشروع المعرفي العادي» والتي تشكل حجج 
شوانج تسو المطروحة دفاعاً عن وجهة النظر اللامتناهيةء يمكن أن تصنف 
ا الحجة التى تنطلق من نسبية التمييزات. 

2 الحجة التى تنطاق من تكامل الأضداد. 

3 الحجة التى تنطلق من المنظورات. 

4 الحجة الى قطان سن عة الشك العامة. 

ا تذهب الحجة الأولىء وهي الحجة التي تنطلق من نسبية عمليات 
التمييز. إلى أن الأحكام المتعلقة بالقيم وموضوعات التذوق هي أحكام 
ذاتيةء وبالتالي فهي نسبيةء فقد تكون صلصة معينة حريفة بالنسبة لذوق 
الشخص. (آ) ولكنها قد تكون أقرب إلى الحلاوة بالنسبة لذوق الشخص. 
(ب) والتفكير في نسبية عمليات التمييز قد يكون جيداً بالنسبة للشخص 
«س» وسيتًا بالنسبة للشخص «ص». وهذه النسبية ينظر إليها على أنها 
تسري على عمليات التمييز كافة. ويقول شوانج تسو: «دعنا نأآخذ على 
سبيل المثال دعامة خشبية كبيرة ودعامة صغيرةء أو امرأة قبيحة وهي ۔ 
شبه (حسناء شهيرة من حسناوات الصبن القديمة) أو الكرم» والغرابة 
والخداع» والخروج على المآلوف. إن التاو ينظر إلى هذا كله على أنه شيء 
»وحدث». وهو يقول كذلك: «ليس هناك في العالم ما هو أعظم من طرف 
شعره ينمو في الخريف» بينما جبل تاي N01١١‏ صغير. وما من أحد 
يعيش حياة أطول من طفل يموت في طفولتهء ولكن بينج ۔ تسو (الذي عَم قر 
عدة مئات من السنين) مات قبل الأوانء إنني والكون نوجد معاء وأنا وكل 
الأشياء شىء واحد». 

واب الر تيس فى النظر إلى قل اترات اعت ارها ية هران 
الخصائص التي تعزى إلى الأشياء آو الأحداث, أو الأحداث في غمار 
القيام بهذه التمييزات يولدها الذهنء الذي ينظر إليه باعتباره مستقلا 
عما يُسمى بخصائص الأشياء التي قام بتوليدها. ويقول شوانج تسو: 
«الطريق يصبح كذلك عندما يسلكه الناس» والأشياء تصبح كذا وكذا (بالنسبة 
للناس) لأن الناس يطاقون عليها كذا وكذا. كيف أصبحت كذلك؟ لقد 
أصبحت كذلك لأن الناس يسمونها كذا وكذا. كيف لم تصبح كذلك؟ إنها لم 
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تصبح كذلك لأن (الناس يقولون) إنها ليست كذلك». الحجة المنطلقة من 
عمليات التمييز يقصد بها أن تبرهن على هوان شأن المعرفة. فإذا قيل 
بإمكانية معرفة ما هو خير أو حلو المذاق» وإذا كان من الممكن إظهار أن 
مفاهيم الخير والكبر والحلاوة نسبية فإنه ينبني على ذلك أن المعرفة التي 
تم القول بها تفدو معرفة نسبيةء وبالتالي يمكن النظر إليها على أنها تافهة 
ولاقيمة لها. 

وهذه الحجة موجهةء في المقام الأول ضد الكونفوشيين والموهيينء 
الذين ذهبوا إلى القول بأن لديهم معرفة أصيلة بما هو صواب وبما هو 
خطاء ولكنهم اختلفوا في كل نقطة على وجه التقريب. ويقول شوانج تسو: 
«لقد نشآت الخلافات بين الكونفوشيين والموهيينء ونظرت كل مدرسة إلى 
مانظرت إليه المدرسة الأخرى على أنه صواب» باعتباره خطا ..» كان الموهيون 
برجماتيين يقبلون بالممارسة باعتبارها معياراً للمعرفةء وكانت وجهة نظرهم 
هي أن المعرفة ممكنة. ففي الأساس يجيا الناس على نحو يتجنبون معه 
الكفو مما نسو والان مما أن الاين النفعة أو ازج اة خاطة أو 
صواب الأفعال تتقرر من خلال مدى الألم في الحالة الأولى والسرور في 
الحا اة كان كن الأضاق ج او طا وکن مرف من خلال 
النظر إلى الألم أو السرور الذي تجلبه الأفعال. ومن ناحية أخرى فإن 
الكونفوشيين ذهبوا إلى القول بأن معرفة الصواب والخطاً تنطلق بصورة 
فورية وحدسية من الحس الأخلاقي الداخلي. 

ويستخدم شوانج تسو الحجة المنطلقة من النسبية لإيضاح أن السرور 
والضيق هما مفهومان نسبيان» وعلى الرغم من أن الناس يبدون على مايرام 
في هذه الحياةء فإن هذا قد يكون مجرد مظهر وليس واقع الحال على 
الإطلاق. فضلا عن ذلك فليس من الواضح كيف يمكن للممارسة أن تكون 
معياراً للمعرفةء وقد يكون من الممكن أنه ليست هناك طريقة لنعلم بها ما 
إذا كانت الممارسة معياراً مناسبا للمعرفةء ذلك أن الممارسة نفسها نسبية. 
وتكمن المشكلة بالنسبة للكونفوشي في إيضاح أن الحس الأخلاقي الذي 
يفترض آنه يتيح معرفة الصواب والخطاً أقل نسبية بي شکل من آي حس 
آخر: 

ويوافق كل من الكونفوشي والموهي» وإن يكن لأسباب مختلفةء على أن 


30۹ 


الفكر الشرقى القديم 


بمقدورنا أن تكون لدينا معرفة أصيلة بالحقيقة القائلة بأنه من الخطاً 
اقتراف القتل. غير أنه باستخدام حجة النسبية التي قال بها شوانج تسو 
يمكن إدراك أن هذه المعرفة ليست مطلقةء وإنما معرفة نسبية فحسب» 
فهي من منظور آخر قد يتبين أنها خاطئةء ولنفترض أننا قلنا إن القتل 
خطاًء والآن إذا كان هناك إنسان يتضور جوعاً والطريقة الوحيدة لنجاته 
من الموت هي بقتل أرنب» فإن الجميع سيوافق على أن من الصواب قتل 
الأرنب. ولكن قد يعترض معترض فيقول إنه على الرغم من أنه من الصواب 
القيام وقت الحاجة بقتل الحيوانات» فإنه من الخطاً دائما قتل الإنسان. 
غير أنه إذا كانت الطريقة الوحيدة بالنسبة لرجل مال كي يمنع موت زوجته 
وعائلته هي بقتل من يهاجمهم» فسوف يتم التسليم مجدداً بأنه في هذه 
الحالة الخاصة سيكون من الصواب أن يقوم الإنسان بالقتل» ولكن بسبب 
هذه الظروف الخاصة فقط. وفي موضع ما من خط الجدل هذا يمكن 
لشخص يستخدم حجة شوانج تسو أن يشير إلى أنه لايمكن أن تكون هناك 
معرفة حقيقية قط بخطا فعل كالقتل» لآن الصواب والخطاً نسبيان بصورة 
خالصةء فكل شيء يعتمد على من يقوم بالقتل» ومن يقوم بالنظر في 
ئة وطيعة الظروف. ولاتمكن أن نكرن هتاك ضصواب طاق وخظا 
مطلقء لأن الخطا والصواب نسبيان ومرتبطان بالظروف المتعلقة بالأفعال 
موضع المناقشةء ولكن هذا يعني أنه ليس هناك معرفة حقيقية بالصواب 
والخطاً. 

وقد تتم المجادلةء بالطبع» ضد شوانج تسو بأنه إذا كانت كل المعرفة 
نسبية بصورة خالصةء فكذلك الحال إذن بالنسبة لهذه المعرفةء أي المعرفة 
بأن كل معرفة نسبيةء ولكن إشارة شوانج هي آنه بسبب نسبية المعرفة 
فليس بمقدورك حقاً أن تعرف فعلاً أن تلك المعرفة نسبية. ولن يكون من 
المجدي رد التحية بأحسن منها بالذهاب إلى القول بأنه ليس بمقدوره قط 
أن يعرف حقاً ما إذا كانت تلك المعرفة,ء أو آي معرفة,ء تافهة أو غير تافهة» 
لن معنى حجة شوانج تسو المنطلقة من نزعة الشك هو على وجه التحديد : 
استمرار استحالة معرفة مؤكدة لاسبيل إلى الشك فيها. 

وموقف شوانج تسو واضح: إذا كانت يقينية المعرفة هي التي توضع 
موضع الشك» فإن المعرفة التي لاسبيل إلى الشك فيها تغدو مستحيلة دون 
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المصادرة على المطلوب. ويبدو آنه ليس هناك طريق. بخلاف طريق المعرفة 
للتيقن من أن هناك معرفة لاسبيل إلى الشك فيها. وهكذا فإن حجة 
شوانج تسو لا سبيل إلى الرد عليهاء على الأقل استناداً إلى هذه الأسس. 

2 تشير الحجة الثانيةء وهي الحجة المنطلقة من الطابع التكاملي 
للأضداد» إلى أن أي مفهوم يفترض على نحو منطقي نفيه أو سلبهء وأنه 
دون نفيهء أو ضده» فإن المفهوم لايمكن أن يوجد. والمراد بهذه الحجة هو 
إيضاح أن النفي (آو الإيجاب والسلب) هما طريقتان مختلفتان في النظر 
إلی الشیء ذاته. وإذا کان «آ» هو «آ»» فإن «آ» عندئذ لن یکون مالیس «آ». أو 
کی ھی ات تھی رآ وزد کان :ا کا ک٢‏ یی اذو خاو ذا 
لم يكن هناك صواب فلن يكون هناك خطا (والعكس صحيح) ذلك آنه إذا 
كان «أ» صواباً فإن «آ» ليس خطاء الأمر الذي يعني ضمناً أن الخطاً ليس 
«أ» وانطلاقاً من ذلك فإن «أ» صواب» أو يمكن أن يكون صواباً. وبتعبير 
آخر فإن ما هو موجود يتضمن ما ليس بموجود» ويتضح من وجهة النظر 
هذه آن الأضداد متكاملة. ويقول شوانج تسو «رغم ذلك فإنه عندما تكون 
هناك حياة فهناك موت وعندما يكون موت تكون هناك حياةء وحين يوجد 
إمكان فثمة استحالة» وحبن توجد استحالة فثمة إمكان. وبسبب الصواب» 
هناك خطاء وبسبب الخطاً هناك صواب». وهو يقول كذلك: ليس هناك 
شيء ليس «ذلك» وليس هناك شيء ليس «هذا» ومن هنا فإنني أقول إن 
«ذلك» يحدته «هذا» وإن «هذا» يحدثه ذلك أیضا». 

ويبدو أن شوان تسو يفكر من خلال أزواج من المصطلحات المتضايفة 
التي يرتبط أحدها بالآخرء فعلى سبيل المثال إذا لم يوجد مفهوم لما هو 
«أعلى» فليس هناك مفهوم لما هو «أسفل»» والشيء نفسه ينطبق على 
اليسار واليمين والصواب والخطاء والذات والآخر... إلخ. وبالنسبة لهذه 
الأزواج من المفاهيم فإن وجود أحدها يفترض الآ خر بصورة مسبقةء وإزالة 
أحدها تعني إزالة الآخر. وقد يعترض معترض فيقول: ليس من الواضح ما 
إذا كانت كل المفاهيم لايمكن إلا أن تكون متضايفة فحسب: والواقع آنه إذا 
تجنب المرء المفاهيم الوصفية وركز على المفاهيم الجوهرية فليس من الواضح 
بحال أن المفهوم سيكون ممكناً فقط إذا عارضه مفهوم آخر» فمن خلال آي 
المفاهيم يتعين معارضة مفاهيم: الإنسانء» والدارء والكلب... إلخ لكي تعمل 
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کمفاهیم؟. 

غير آنه وفقا لحجة شوانج تسو فإنه حتى مفهوم مثل «كلب» يشتمل 
ضمنا على الأقل» على مفهوم «لا كلب» ذلك آنه إذا لم يوجد مفهوم دلا 
كلب» فإن مفهوم «كلب» لايمکن آن يُستخدم على نحو متميز. بمعنى آنه 
سيكون من المستحيل تحديد ما يدعى بكلب وما لا يدعى به. والعجز عن 
استخدام مفهوم ما على الوجه الصحيح بطريقة متميزة هو برهان كاف 
على القول بأن الشخص ليس لديه هذا المفهوم على الإطلاق. ولكن من 
الشروط الضرورية لاستخدام مفهوم ما بصورة سليمة القدرة على التمييز 
بين ما يشير إليه المفهوم وما لايشير إليه. وهكذا من خلال المثال الراهن 
فإن وجود مفهوم «كلب» يتضمن معرفة ماليس بكلب» أو أن لديك فكرة عما 
هو «لا كلب». وطريقة التفكير نفسها يمكن أن تستخدم مع أي مفهوم 
جوهري» فإذا كان لديك فكر عن آي شيء فإن ذلك يفترض بصورة مسبقة 
قدرتك على التمييز بين ذلك الذي تشير إليه الفكرة وذلك الذي لاتشير 
إليه» وهذا يتضمن معرفة ما ليس عليه المفهوم. وهكذا ندرك أن مفهوم 
شيء ما هو على الدوام مرتبط بما ليس عليه ذلك الشيء. وهكذا يقول 
شوانج تسو: «إن هذا هو أيضا ذلك» و «عندما لايكون لهذا وذاك هذانء 
فهناك يوجد محور التاو ذاته». 

وقد أمكن طرح هذا السؤال: أيهما هو الخاصية الجوهرية للمعرفة 
اللاكلب أو الكلب؟ يقول شوانج تسو إن الرد ليس متمثلاً في أي منهماء 
حيث إن كلا منهما ضروري. وإذا وضعت هذه الحجة جنباً إلى جنب مع 
الحجة المستمدة من نزعة الشك» فإنها لاتفترض أنه ليست هناك معرفة 
ولا أن المعرفة الحقيقية مستحيلةء وإنما أنه ليس بمقدورنا أن نعرف قط 
(أي أن نتآكد) سواء ما تتمثل فيه هذه المعرفة أو تلك» أو ما إذا كانت لدينا 
معرفة حقيقية أم لا. 

3 تفترض الحجة الثالثة مقدماء وهي الحجة التي تنطلق من المنظوراتء 
الحجتين السابقتين. فمن الواضح أن الشيء الواحد يبدو مختلفاً بالنسبة 
لمختلف الناس إذا كانت منظوراتهم مختلفة, أو يبدو لي الشيء نفسه 
مختلفاً إذا ما غيرت منظور رؤيتي له. وإذا ما كانت أعضاء حواسي مختلفة» 
فلا شك آنني سأدرك الأشياء بصورة مختلفة. والمغزى من وراء هذا هو أن 
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الشيء الواحد له مظاهر عديدة تتوقف على من يقوم بإدراكه: فأي المظاهر 
هو المظهر الصحيح آو الحقيقي؟ هل ما تدركه الدورة أو القطة هو نفسه 
ما يدركه الإنسان؟ وهل ما يجري إدراكه الآن هو نفسه ما جرى إدراكه منذ 
دفيقة. 

والمهم عند شوانج تسو هو أن هذه الأسئلة لايمكن الإجابة عنهاء فكل 
شيء هو ما هو عليه» وليس شيئًا آخر» وما هو عليه مستقل عن الكيفية 
التي يبدو بها لأي شيء آو لأي شخص. إنه متضمن في ذاتهء في منظوره 
الخاص» والطريقة الوحيدة للوصول إليه هي تجاوز منظورناء والنظر إلى 
الآخر كشمول كلي راناهاه1 من منظوره الخاص. والدعوى التي تطرح هنا 
هي أن كل شيء في العالم هو وحدة مكتفية بذاتهاء ولها منظورها الخاص» 
وكل شيء له رؤية لذاتهء وله وظيفة. ومن وجهة نظره فإن كل شيء هو 
شمول اناههآ. ولكن إذا كان كل شيء هو شمولا من وجهة نظره الخاصةء 
وليس من أي وجهة نظر أخرىء فإنه يبدو عندئذ أن الأخلاق والمعرفة 
نسبيتان بصورة خالصة. وإذا كان كل شيء ينظر إليه من وجهة نظره 
اا و ق يوصي 
به شوانج تسو: فلتكن لك وجهة نظر متعالية ترى كل شيء من منظوره 
السليم» من وجهة نظره الخاصةء وعندئذ ستكون هناك وحدة مع الكونء 
وستكون هناك استنارةء وسيتم العثور على التاو في كل شيء. ويقول شوانج 
تسو: «لا تعرف الأشياء نها (ذلك) بالنسبة للأشياء الأخرىء وإنما هي 
تعرف حسب ما تعرفه هي نفسها». ويقول كذلك: «ذو العقل وحده يعرف 
کیت يدد كل الأشياء اعارا والخداء وها الشى يت تصويره رة 
الفراشة: 

«ذات مرة حلمت» آنا شوانج تسوء بأنني كنت فراشة»ء وكنت سعيداً 
باعتباري فراشة. وكنت عي أنني مسرور تماما بنفسي» ولكنني لم أكن 
أعرف آنني تشو. وفجاة استيقظت. وهنالك عرفت بجلاء أنني تسو. ولم 
آدر ما إذا كان تشو يحلم بآنه فراشة آم أن الفراشة هي التي تحلم بأنها 
تسو». 

ويقطع شوانج تسو شوطاً أبعد» فينصح بالتخلي عن المنظور الجزئي 
الخاص,» ویتبنى منظوراً شاملا: 


3753 


الفكر الشرقى القديم 


«إننا نقول إن هذا صواب أو خطاء وهو كذلك أو ليس كذلك. وإذا كان 
الصواب صواباً بصورة حقيقيةء فإن الحقيقة القائلة بأنه مختلف عن الخطاً 
لا تدع مجالا للنقاش. فلتتس مرور الوقت (الحياة والموت). فلتنس التمييز 
بين الصواب والخطاًء واسترح في عالم اللامتتاهيء وغلیى هذا النحو ابق 

ومغزى الحجة المطروحة هنا هو أنه ليس بمقدورنا أن نعرف حقاً ما 
هو الشىء فى ذاته قط ولإيضاح هذا المغزى فإن الحجة «تفترض» وجهة 
نظر متعاليةء فبمقتضى مقدماتها الخاصة ذاتها لايمكن للتجربة العادية 
شمولات لها منظوراتها الخاصة. ومن خلال افتراض وجهة نظر تجاوزية 
فحسب يمكن أن يعرف أن هناك أشياء فى حد ذاتها مدرجة فى منظوراتها 
الخاصة ولا سبيل لطرق المعرفة المآلوفة. للوصول إليها. وافتراض وجهة 
نظر معينة ليس هو نفسه الدفاع عن وجهة النظر المتعالية على إيضاح أن 
بها الظر او ااا و واي هة ا وه ان 

4 تمضي حجة شوانج تسو الرابعة» وهي الحجة التي تنطلق من نزعة 
الشك فدما إلى القول بأن السؤال: «هل الأمر كذلك حقا5» لايمكن الإجابة 
على أن هذا القول صحيح هو أن القول لايمكن مقارنته مع ما هو الحال 
غ کل افو انغ الف کرو عو 
للشكوك ذاتها تماما كالقول الأصلي. وما تمس الحاجة إليه هو معيار 
للحكم على المعيار الأول ومعيار للحكم على المعيار الثاني.. الخ وهكذا إلى 
مالا نهاية. ولكن يبدو أنه اختيار معيار ثالث هو أمر مستحيل» ذلك أنه إذا 
کانت ل «آ». و «ب»۔ آراء متناقضة فإن من شان معیار مقبول لدی «ا». آن 
یکون مرفوضا من جانب «ب»» ومن شأن معیار مقبول لدی «ب» أن يکون 
مرفوضا من جانب «أ». وإذا لم يكن المعيار مقبولاً من جانب أحد فلا فائدة 
ترجى منه. وبالتالي سيبدو من المستحيل الدفاع عن القول بأن «س». هو 
خر کا 
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وفي إحدى المناسبات طرح شانج تسو حجة الشك في صورة السؤال 
التالي: «كيف يمكن آن يعرف أن ما أدعوه بالمعرفة ليس في حقيقة الأمر 
عدم معرفة» وما ادعوه عدم معرفة ليس في حقيقة الآأمر معرفة». . وقي 
مناسبة أخرى طرح a‏ : «ذلك أن المعرفة 
تعتمد على شيء يتعین أن يكون صحيحاًء لکن ما تعتمد عليه غير مؤكد 
وقابل للتغيير. فكيف نعرف أن ما أدعوه بالطبيعة ليس في حقيقة الأمر 
إنساناًء وما أدعوه بالإنسان ليس في حقيقة أمره طبيعة». 

ونزعة الشك هذه تتلقى دفعة أقوى إلى الإمام في العبارة التالية: 

«لنفترض أننا ندلي بعبارةء ونحن لانعرف ما إذا كانت تنتمي إلى فة أو 
أخرى. وسواء تنتمي إلى هذه الفئّة أو غيرها. ولكن إذا أدرجنا الفئتين في 
فة واحدةء فإن أحداهما لاتختلف عن الأخرى» غير أنه يتعبن أن تدعنى 
أوضح الأمر. كانت هناك بدايةء وكان هناك زمان قبل تلك البداية ا 
هناك زمان قبل ذلك الزمان الذي سبق تلك البداية. كان هناك وجود» كان 
هناك عدم. كان هناك زمان قبل ذلك العدم» وكان هناك زمان قبل ذلك 
الزمان الذي سبق ذلك العدم. وفجأة هناك وجود وهناك عدم» ولكنني لا 
أعرف أي وجود وآي عدم هو حقاً وجود آو عدم. لقد قلت لتوي شيئاء 
ولكنني ما إذا کان ما قلت يقول شيئًا حقاًء أولا يقول شيئًاً. 

ومن الجلي أن شوانج تسو يقوم بدور المتشكك في غمار الإشارة إلى آنه 
من المستحيل معرفة أن من يُسمى بالإنسان هو إنسان حقاً أم أنه طبيعة 
حقاًء من المستحيل القول بما إذا كان شوانج تسو يحلم أنه فراشة تحلم 
بآنها شوانج تسو. وإذا أخذنا مثال الفراشة يمكن إدراك أن مشكلة شوانج 
تسو هي مشكلة التيقن من آنه يحلم أو أنه يجري الحلم به. وهو لايستطيع 
ا إلى الشك فيهاء يمكن أن تستخدم في التمييز 
بين كون المرء متيقظاً وكونه حالماًء وعلى معايير لاسبيل إلى الشك فيها 
للتمییز بین کون E‏ ومن هنا فليس بمقدوره التيقن 
من آنه ليس موجودا كشخص في حلم فراشة. 

والرد الواضح على هذا النوع من نزعة الشك هو أن الشكوك المعبر 
عنها هنا لامعنى لها إلا في إطار مشروع معرفي معينء هو في هذه الحالة 
مشروع معرفي يمكن في إطاره التعرق على أفراد مثل شوانج تسو والفراشة 
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والتمييز بينهما. وعندما يمضي شوانج تسو لاستخدام هذا المشروع لرقض 
هذا التعرف والتمييز, فإنه يرفض الأوضاع ذاتها التي في ظلها يكون مما 
له معناه وضع هذا التعرف والتمييز موضع التساؤل» وبهذه الطريقة فإنه 
يرفض الأسس التي تجعل الشك الأول أمراً ممكناً والتي تمس الحاجة 
إليها لتبين معنى نزعة الشك هذه» ذلك إنه مالم يكن بمقدور شوانج تسو 
أن يقبل القول: «ذات مرةء حلمت آنا شوانج تسو بأنني فراشة» فإنه ليس 
بمقدوره أن يمضي للشك فيما إذا كان قد حلم آنه كان موضعا للحلم. 
وعلى الرغم من أن الرد السابق قد يكون كافيا لدحض نزعة الشك 
بصفة عامةء فإنهء لن يدحض موقف شوانج تسو. ولإدراك ذلك فلنتذكر 
أن شوانج تسو يدافع عن وجهة نظر متمعالية. وحججه هي حجج سلبية 
بمعنى آنها تستهدف دحض نظرة متتناهية . لنفترض للحظة أن حجة شوانج 
تسو الوحيدة هي حجة تشككيةء وإن الحجة الواردة فيما سبق تدحض 
کی ا ا 
هل دحضت الحجة الواردة أعلاه شوانج تسو؟ لاء على الإطلاق. وفي 
حقيقة الأمر آن موقفه ازداد قوةء والسبب في هذا هو آن شوانج تسو 
يذهب إلى القول بأآن الإطار المعرفي المألوف» غير مقنع وغير كاف وأنه 
لابد من تبني إطار معرفي جديد» إطار معرفي شامل. للافلات من قيود 
المشروع المعرفي المحدود الذي يتم توظيفه عادة. ولهذا السبب فإن الحقيقة 
القائلة بأنه على الرغم من أن نزعة الشك الشاملة مناقضة لذاتها فيما 
يتعلق بإطار تصوري مقيد بالطرق التي تعنينا هنا (على سبيل المثال إطار 
تصوري هو أساساً مكاني ‏ زماني) .. هذه الحقيقة ليست حجة لصالح 
رفض نزعة الشك الشاملةء وإنما هي حجة لرفض مشروع معرفي محدود . 
هل يعني التعرف على قصور المشروعات المعرفية المآلوفة وتبني منظور 
متعال رفض العالم العادي والدنيوي؟ إن الجواب هو بالنفي» ذلك أن تفسير 
«لاوتسو» و «شوانج تسو» بهذه الطريقة هو تجاهل لاهتمامها بالإصلاح 
الاجتماعي» وهو الاهتمام الذي ألهمهما فلسفتيهما. ويعبر كوهسيانج 
وهو أحد الشراح اللاحقين لشوانج تسو عن الأمر على النحو التالي: 
«البكاء على نحو ما يبكي الناس هو تجل للعالم الدنيويء ما التوحيد 
بين الحياة والموت» ونسيان الفرح والحزنء» والقدرة على الغتاء مام الجثة 
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فذلك هو كمال العالم المتعالي...». 

وعقب ذلك يمضي قدماء فيشير إلى أن الحكيم الحق» الشخص الذي 
يستطيع بصورة كاملة أن يتجاوز العالم الدنيوي» يجد السعادة في ذلك 
العالم الدنيويء وهو يقول: 

«لم يحدث قط أن كان هناك شخص جال في العالم المتعالي حتى 
أقصاهء ومع ذلك لم يكن متناغماً على نحو صامت مع العالم الدنيوي» كما 
لم يحدث قط أن كان هناك أي شخص متناغم على نحو صامت مع العالم 
الدنيوي ومع ذلك لم يطف بالعالم المتعالي. ومن هنا فإن الحكيم يطوف 
دوما في العالم المتعالي لكي يوسع نطاق العالم الدنيوي. وهو يتوافق مع 
الأشياء لأنه ليس لديه ذهن متأن ومترو». 

في الحكيم يلتقي المتعالي والدنيوي» فها هنا يتحد تاو البشر مع تاو 
الكون في هوية واحدة ويعبر شوانج تسو عن الأمر على النحو التالي: 

«في حالة الحكيم تكون حياته من إبداع السماءء ويكون موته هو تحول 
الأشياء. وهو في حالة السكونء يشترك مع «الين» في فضيلة واحدةء وفي 
الحركة يشترك مع «اليانج» في تدفق واحد. إنه ليس حامل لواء الحظ 
الطيب.» وليس هو الذي يطلق الحظ السيى* من عقاله وهو عندما يثيره 
شيء من خارج نفسه» عندئذ فحسب يستجيب» وعندما يضغط عليه 
عندئذ يتحرك» وعندما يجد آنه لیس آمامه خیار» عندئذ فحسب ينهض . 
وهو يي العرهة و الارن فكي مج حمل الماع ومن ها جا 
لايجلب كارثة من السماءء ولا تشابكاً من الأشياء. ولا معارضة من الإنسانء 
ولا لوما من الأرواح». 
الهوامش: 
(1) تقترب من فكرة هيجل في «الوجود الخالص» الذي يخلو من كل سمة آو تعين» ولذلك 
فهو«العدم» ذلك لأن كل ما يمكن أن يقال عن «العدم» العام الذي لاسمة له ولاتحديد (فهو ليس 
انعدام الشجرة أو المنزل أو الإنسان فذلك عدم محدد) أنه موجود فحسب. (المراجع). 
(2) مرة آخرى نلاحظ تشابها قويا بين هذه الفكرةء فكرة انتقال الأشياء المادية والروحية التي 


آضدادهاء والفكر الجدلى الھیجلی الذي يرى أن «الغرور يسبق الانهيار» وسرعان ما تفل السكين 
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الحادة ... إلخ انظر مثلاً كتابنا «المنهج الجدلي عند هيجل» ص ۱33 وما بعدها طبعة دار المعارف 
بالقاهرة. (المراجع). 
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الكونفوشية الجديدة. 
التناسق الحظيم 


| د تحد يات للكو نفو شية : 

الحركة الفلسفية الوطنية الثالثة الكبرى في 
الصين هي حركة الكونفوشية الجديدة. وتمثل هذه 
الفلسفة تناسقا للمبادیء التی تشكل ساس 
اوو ا ا د اا ی الأقن 
في بعض جوانبهء من تأثير البوذية الصينيةء ذقد 
كان دخول البوذية إلى الصين وتطورها عاملا 
مساعدا قويا في المناخ الفلسفي خلال القرون 
الوسطى في الصين. ولكن الكونفوشية الجديدة 
مدينة كذلك للتطور الذي شهدته التاوية الجديدة 
ومدرسة الأسماءء والتطورات الميتفاقزيقية في 
مدرسة إلينج. اليانج التفاعلية. ودون هذه العناصر 
كافة ما کان يمکن آن يحتمل أن يكون بمقدور 
الأخوين تشينج ونشوهسي إعادة تفسير مبادىء 
الكونفوشية ومفاهيمها على نحو يشمل وينسق 
المبادىء التي تبدو متصارعة في المدارس الفلسفية 
الأخرى في الصين. 

في عام 221 ق.م. نجحت ولاية تشن ١ا٣‏ في 
إخضاع كل الولايات الأخرى في الصين» وللمرة 
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الأولى أصبحت الصبن دولة موحدة. وعلى الرغم من التعاليم الكونفوشية 
القائلة إن الحكم ينبغي أن يتم بما يتفق والمبادىء الأخلاقيةء وعلى الرغم 
من التعاليم التاوية القائلة إن الحكومة ينبغي أن تدع الناس وشأآنهم بقدر 
الإمكانء باستشاء ماهو ضروري لرفاهيتهم . على الرغم من هذا كله فإن 
توحيد الصبن قد تم نتيجة للقوة العسكرية والسيطرة الاقتصادية. غير أن 
هذه الواقعة على الرغم من وقوعها من خلال وسائل تتعارض مع كل من 
التاوية والكونفوشية فإنها لم تدحض أيا من هاتين الفلسفتين. بل إنها 
مالت فى حقيقة الأمر. على المدى الطويلء إلى تأكيدهما معاء ذلك أن 
التقييد الزائد على الحد للناس» جنبا إلى جنب مع صرامة الحكم والافتقار 
إلى الاهتمام بالصفات والمزايا الأخلاقيةء قد آدى إلى التمرد على آسرة 
تشن» وبحلول العام 206 ق.م. أي بعد ذلك بخمسة عشر عاما فحسب» 
سيطرت أسرة هان 8١‏ على البلاد . وقد دامت هذه الأسرة ما يزيد على 
أربعمائة عام» ويعود طول عمرهاء على الأقل في جانب منهء إلى محاولاتها 
إقرار الوحدة السياسية وبناء صرح نظام اجتماعي جديد» وفقا للخطوط 
التي حددتها الفلسفة الكونفوشية. 

وفي أوائل عهد آسرة هان» ومن خلال جهود تونج تشونج شو (۱79۔ ۱04 
ق.م) أساساء ثم تبني الكونفوشية كفلسفة قومية للصين. وقد كان هذا 
ممكنا بسبب العلاقة الوثيقة بين السياسة والفلسفة فى الصبن» وهى 
ن کوت تو ا ار ان اه اا وي 
النظام الذي وضعه تونج تشونج ۔ شو على أساس النصوص الكونفوشية. 
وبالإضافة إلى هذاء فقد ساعد تونج تشونج . شو في تأسيس الجامعة 
الإمبراطورية. حيث كانت النصوص الكونفوشية أساسا للتعليم بأسره. 
وعلى الرغم من أن هذه البرامج قد كفلت استمرار الكونفوشيةء فإنها لم 
تحافظ على كونفوشية: كونفوشيوس ومنشيوس في نقاتهاء ذلك أن تونج 
تشونج۔ شو قد قام بتفسير النصوص الكونفوشية في ضوء مذهبه وشروحه 
المسهبة على نظريات إلينج. يانج والعناصر الخمسة, التي دمج فيها جوانب 
معينة من التاوية. 

وكان من نتائج تبني الكونفوشية للدولة أن تحديات المنظورات» والمواقف 
الفلسفية الآأخرىء» قد أسدل عليها ستار الصمت. فأصبحت الكونفوشية. 
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بغير هذه التحديات» محافظة. وكان الجهد الرئيسي الذي بذله الباحثون 
الكونفوشيون هو آن يضعوا هذه الفلسفة موضع التطبيق والممارس» وليس 
القيام بالمزيد من تطويرها على الصعيد الفلسفي. غير أنه لا يمكن للفلسفة 
TT‏ 
التطور. وبناء على هذاء ويما أن المدارس الفلسفية الأخرى كانت دون دعم 
رسمي» فإنها لم تصبح مؤثرة بما فيه الكفاية لاجتذاب ذلك النوع من 
الانتباه العقلي الذي مست إليه الحاجة لتحقيق تطور أكبرء وحرمت 
ا ےا وو ت 
وهكذا لم يتحقق تطور فلسفي وطني كبير في الصين في الفترة في بداية 
عصر ظهور المسيحية حتى بدايات الكونفوشية الجديدة تقريبا. 

غير آنه خلال هذه الفترة نفسها كانت البوذية قد دخلت الصين. 
وأصبحت مؤثرة تماماء والواقع أن جميع الفلاسفة الكونفقوشيين الجدد 
قد تكبدوا عناء مناقشة نقاط الضعف في البوذيةء في حالة من جانبهم 
لتقليص نفوذهاء وزيادة آهمية الكونفوشية وتأثيرها. ويرجع جانب من 
بب ق فر ابوا فی الضن نوها إلى ان كل الارن انا 
د جات ئى الق هن کارا واتانى كان هات الخاترهن 
النقد المتبادل منذ البداية ذاتها . وبالإضافة إلى ذلك فإن البوذية قد مثلت 
تفسيرا نسقيا للعالم وللحياة الإنسانيةء حددت الحياة العملية في إطاره 
ي ا الغو اة اة وط دا بوا 
أو طبيعة الضميرء أو طبيعة الذهن. 

ولم يفلح فلاسفة الصين الوطنيون في الجمع بين الكمال النظري 
النسقي» والوصف التفصيلي لمعالجة شؤون العيش. ففي التاوية كان هناك 
ساس عريض بما فيه الكفايةء ولكن الفلسفة ظلت آكثر تجريدا من أن 
تغدو عملية. وفي الكونفوشية كان هناك ثراء في القواعد التفصيلية التي 
تشكل مرشدا للحياةء ولكن كان هناك أساس نظري غير كاف لهذه الوصفات 
للاج ومن ها كان البوذية طيرت باتال جذانة وای اجو خرن 
اوك ها كي مرا ام مر جاب ااي ا كفن العو ن لان 
ترا لی اا کیو ا کر ها اه 
وا رة اله خا وقد قن أن ال ن لاون الود اة 
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أكثر إغراقا في الجانب النظري من أن تستقطب الاهتمام في الصين 
والفلسفات البوذية التي ضربت جذورها في الصينء مرت بتعديلات زادت 
احفاا اغاق وا ار الذي أعطاها منحى آكثر اتصاذا 
بالطابع العملي. 

ولكن على الرغم من المدى الذي مضت إليه مدارس مثل هوان -ين. 
وتشن ۔ ين» وتيان . تاي» وتشان و«تشينج تو». في التعديل على يد الباحثين 
الصينيين المسؤولين عن تطورهاء فقد استمرت النظرة إلى هذه المدارس 
على أنها فلسفات أجنبية وافدة. وساد حرص متزايد في صفوف الباحثين 
الكونفوشيين على آن يحل محل هذه الفلسفات الأجنبية شيء يضرب جذوره 
في ماضي الصين القديم. وبما أن الكونفوشية كانت لا تزال فلسفة الدولة 
رسمياء وكانت أنظمةالخدمة المدنية والجامعة تقوم على أساسهاء فإن من 
الطبيعي أن ينظر إليها على أنها الأساس الذي يمكن أن تستمد منه هذه 
الفلسفةء التي قد تبرهن على أنها أسمى من الفلسفات البوذية. وبهذه 
الطريقة فقد برهنت البوذية على أنها العنصر المساعد النقدي في الدراسات 
الكونفوشية التي أفرزت الكونفوشية الجديدة. 

بدأت الكونفوشية الجديدة بمحاولة للعثور على تفسير ميتافيزيقي 
للكون يتسم بالشمول شأن التفسير البوذي» لكن الميتافيزيقيا الجديدة كان 
ينبغي أن تكون إيجابية تماماء فهي مبنية على تفوق الأشخاص الفرديين. 
والأشياء المفردةء كما آنها ينبغي أن تؤكد السمات الأخلاقية للكونء وتمهد 
السبيل لتحقيق الخير الأخلاقي بين الناس. وبهذا الإنجاز الميتافيزيقي» 
أ اعا ا ات وو ا رة واا 
على هذا الأساس. والواقع أن هذا الأساس الجديد من شأنه السماح 
بمركب آو خلاصة من المبادى* والاتجاهات التاوية والبوذية والكونفوشية 
والتعبير عن فلسفتي التاوية والكونفوشية العمليتين. 

وقد كانت البوذية شديدة التأثير في الصين في الفترة من نحو عام 
0 إلى عام 1200. غير أنه بعد هذه المرحلةء ومنذ بداية القرن الثالث 
عشر, عندما تكاملت الكونفوشية الجديدةء أخذت البوذية في التراجع. 
والأعوام السبعمائة من التاريخ الفلسفي الصيني التي أعقبت ذلك هي 
بوضوح كونفوشية جديدة. 
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2 = شو تون = Chou Tun-i & Î‏ 
کان شوتون ۔ آي (۱017 . ۱073) هو المسؤول» بصورة مباشرة» عن وضع 
سس الكونفوشية الجديدة. وقد ولد فقي عصر نظر خلاله المسؤولون 
الحكوميون إلى هيمنة الفلسفات البوذية في الصين على آنه تهديد للتتظيم 
الاجتماعي للبلاء وقد خشي هؤلاء المسؤولون أن يؤدي موقف البوذيين 
السلبي حيال الحياة في العالم وتفضيلهم الانسحاب من الحياة الاجتماعية 
النشطة إلى الأديرة۔ يؤدي إلى تقويض أشكال التنظيم الاجتماعي الصيني. 
وقد حاول او ۔ یانج ھسیو ئ۴ 0u - Yang‏ (۱007 ۔ ۱۵72) علی سبیل 
المثال صياغة هذا الشعور بالقلق في صورة برنامج عمل» بالإشارة إلى أن 
البوذية يمكن التصدي لها بإظهار فلسفات الصين الوطنيةء وإيضاح أنها 
آسمى من الفلسفات البوذية. وقد عادت صعوية تنفيذ ما اقترحه أو يانج 
هسيو في المقام الأول إلى الحقيقة القائلة إن الفلسفات البوذية كان بوسعها 
أن تفخر بفلسفة كاملة للحياة تستند الاعتبارات العملية في إطارها إلى 
مبادى*× ميتافيزيقية واسخة. وبالمقابل لم تكن الفلسفات الصينية كاملة من 
الناحية النسقيةء فقد مال الفلاسفة الصينيون إلى الاهتماما بالآمور 
المطروحة أمامهم» ولم يكترثوا بروعة المذاهب النظريةء ومن هنا فإنهم 
على الرغم من أنه كانت لديهم أقوال مآثورة وقواعد للعيش» لم يكونوا في 
وضع يتيح لهم تبرير هذه الأقوال المأثورة والقواعد بالالتجاء إلى فلسفة 

شاملة. 

وهكذا فإن المشكلة في التصدي للبوذية كانت مشكلة الاضطرار لبناء 
صرح فلسفة نسقية للطبيعة والعالم تؤكد الحياة تماماء وتشدد على أهمية 
أمور بعينها والأشخاص الفرديين. 

وكان هان يو 8١ ۲٠‏ (768۔ 824) الذي غرس بذور الكونفوشية الجديدة 
يعبر عن انتفاء سائد في عصره عندما قال: «ولكن أتباع لاوتسو وبوذا 
الذين يتحدثون عن إصلاح العقلء يتجاهلون الآن هذا العالم كما يتجاهلون 
وطنهم» وينحدرون بالواجبات المألوفة التي تقتضيها السماء إلى العدم 
فإذا سرنا وراء أفكار «لاو تسو» فإن الابن لا يتعين عليه أن ينظر لأبيه كآب» 
ولا يتعين على الرجل آن ينظر إلى الملك باعتباره ملكاء بل إنه لا يتعين عليه 
أن يدي واجباته كأحد الرعایا. 
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ران خاو یز مکی إلى ها ارز مجر الكت وذغا الى الود ة إلى 
گور شیو کان اتی هدل کل تمر ما تصورن الو الى ج امل 
كأساس مشترك لكل نشاط إنسانى. وهذا الحب الشامل ينطلق من الطبيعة 
الإنسانية الأساسية, ذلك أنه e‏ ماهو أساسى بالنسبة لكل الناس. 
وبالإضافة إلى الحب» فإن الطبيعة الإنسانية تتألف من: اللياقة والإخلاص. 
والاستقامة والحكمة. 

نکن اتيز رن فلات رجات من ا9 خاس علي اسا الكيعة 
التي تتم بها ممارسة هذه الفضائل الخمس التي تشكل الطبيعة البشرية. 
وإذا كانت إحدى هذه الفضائلء وهي فضيلة الجين ١ء[‏ هي الفضيلة السائدة. 
وإذا كانت الفضاثل الخمس تجري ممارستها كذلك» فإن الشخص يكون 
ساميا ومتفوقا. أما إذا لم تكن أي من هذه الفضائل قد بلغت الكمال ولم 
تجر ممارستها إلا في بعض الأحيان وبصورة تفتقر إلى النقاءء فإن الشخص 
ينتمي إلى الدرجة المتوسطةء وعندما ترخض «الجين» ولا تكون الأضعال 
متفقة مع الفضائل الأربع الأخرى فإن الشخص يكون متدنيا. ويؤكد نظام 
الدرجات الثلاث هذاء الذي يعترف به عادة كمساهمة فكرية أصيلة من 
جانب هان يو الأولوية التي جعله ١‏ لمبادىء الكونفوشية الأخلاقية. 

كانت اعتراضات هان يو راجعة في المقام الأول للاهتمام الزائد على 
الختا مالتامل اليفاش رشي فى إطار التاوية والبردة على خاب الأمور: 
وو ها ذهب إل الفرل إن كار شوى اة انك ين مب الاب 
ومراعاة العلاقات الإنسانية والآداب العامة (اللياقة). وهذا الاهتمام بالأمور 
العملية والاعتقاد بأن الكونفوشية على قدم المساواة بصورة كاملة مع 
البوذية والتاويةء يبدو بالغ الجلاء عند لي أو ۸٥‏ 11 وهو أحد تلاميذ هان 
يو. ويقول لي أو لي الحق الجميع بمدارس «لو تسو» و«بوذا» و«شوانج ‏ 
نو واه ت رهما دون أن اكرون الك كر ين ليسا 
فو اه لر اله ن بون ا بات واا اها 
ولكنهم هم على هذا القدر من التضلع فيها. وفي مواجهة أولئك الذين 
ا ل کا ی دی ا اکن ا که 

ويذهب «لي أو» في غمار محاولته إظهار الطابع الملائم الذي تتم به 
الكونفوشيةء إلى القول إن الطبيعة الإنسانية هي طبيعة خيرة أصلاء ولكن 


384 


الكونفوشيه الجديدة: التناسق العظيم 


العجز عن السيطرة على المشاعر أو الانفعالات أو تهدئتها يفضي إلى 
القسادء ولهذا مست الحاجة إلى الفضائل الكونفوشية لتنظيم المشاعر. 
ولكنه لم يميزء فيما يبدو بوضوح بين الفضائل الكونفوشية, والطريقة 
(تشان) البوذية للتغلب على الرغبات, والشهوات» فحينما سئل عن الكيفية 
التي يمكن للاإنسان أن يعود بها إلى الخير الأصلي لطبيمته رد قائلا: 
اد انه ليس هتاك رة و امعان لفكي هان اتشالات لرل تكحركف: 
وعندما يتم كبح جماح الانفعالات فإن المرء تتاح له الطريقة الصحيحة في 
التفكيرء والتفكير الصحيح لا يعني الرؤية ولا إعمال الفكر. فقد ورد في 
كتاب (آي ۔ كنج) أنه: «حيثما تزول الأفكار الشريرة فإننا نحافظ على 

وعلى الرغم من آن «هان يو» و«لي أو» لم ينجحا في محاولاتهما 
لإحياء الكونفوشية كمنافس قوي للبوذيةء فإنهما مهدا الطريق بالفعل 
للمحاولة الأولى لتقديم أساس نظري للكونفوشية على يد «شو تون ۔ آي». 

وقد آفلح «شو تون ۔ آي» من خلال تجميع مفاهيم من العديد من 
القلسقات وإعادة تفسيرهاء فى بناء أساس ميتافيزيقى يمتد ليشمل الوجود 
بأسره. وكان مفهوما «الين» و«اليانج» كفكرة إيجابية بالنسبة للأول» وسلبية 
في حالة الثاني عن الواقع» مألوفين لدى شو تون ۔ آي. وكان الفكرة القائلة 
إن هذين المبدآين لياس أولين بصورة مطلقةء مألوفة كذلك بالنسبة لهء 
فقد ذهب التاويون إلى القول إن «التاو» سابق على الأشياء كافةء وهو 
مصدر الوجود والعدم. أو «اليانج والين». غير أن الصعوبة في المفهوم 
التاوي كانت تكمن في أن التاو نفسه قد نظر إليه باعتباره عدماء وبالتالي 
مالت الفلسفة بأسرها إلى اتخاذ طابع سلبي. ولكن لو أن مصدر مبدأي 
«الين والیانج» کان إيجابيا بدلا من آن يكون سلبياء فإنه يمكن أن يكون 
أساسا لتفسير فلسفي يمكن أن يؤكد الطابع المطلق للجزئي» وهو يحوي 
وهي الوقت نفسه مبدأ لتفسير هذا الجزئي. وهذا هو على وجه الدقة ما 
حققه شو تون . آي من خلال النظر إلى المطلق العظيم (تاي ‏ تشي - نه1 
ا)) باعتباره مصدر الأشياء كافةء ومنتج الين واليانج» ويلي ذلك أن 
التفاعلات بين الين واليانج تنتج العناصر الخمسة وهي الماء» والنارء 
والخشب» والمعدن» والتراب. ومن خلال المزيد من التفاعل يتم إنتاج كل 
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مابقي من الواقع. 
ويقول «شو تون . آي»» في معرض وصفه لإنتاج الين واليانج من المطلق 
العظيم: «يقوم المطلق العظيم من خلال الحركة بتوليد اليانج. وعندما تصل 
حركته إلى ذروتهاء فإنها تصبح هادئة. ومن خلال الهدوء يقوم المطلق 
العظيم بتوليد الين». ويميل تفسيره للكيفية التي يتم بها إنتاج الين واليانج 
من المطلق العظيم» إلى حد كبيرء إلى الاعتماد تماما على المفهوم التاوي 
الخاص ب «الارتداد أو الانعكاس بوصفه حركة للتاو»» حيث يقول التاويون 
إن الواقع هو تجلي لارتداد التاو أو انعكاسه» فيما هو يمضي من جانب 
أقصى متطرف إلى الآخر. وهكذاء فإنه يمضي إلى القول: «عندما يصل 
السكون إلى ذروته يبدا النشاط. وهكذا فإن الحركة والسكون يتراوحان 
فيما بينهما ويصبح أحدهما جذر الآخر, الأمر الذي ينشاً عنه التمييز بين 
الين واليانج وهكذا يتم إقرار النمطين». 
وبعد أن آرسى «شو تون ۔ آي» على هذا النحو أساس مبدآي «الين 
واليانج» المطلق العظيم» يوضح أنه من خلال التفاعل بين هذين المبدأينء 
والتحول المتبادل الناجم» تنتج قوى أو مبادى* أشياء خاصةء ويقول: «من 
خلال تحول اليانج واتحاده مع الين تنشاً العناصر الخمسة: الماء» والنارء 
والخشب, والمعدن» والتراب» وينظر هذه العناصر الخمسة على أنها المبادى+ 
المادية للأشياء. وعلى سبيل المثال فإن الخشب كمبداً للاتجاه هو الشرق 
وكمبدآ للمواسم هو الربيعء وكمبدآ للجسم هو الكبد» وكمبداً للون هو 
الآزرق. ولأن هذه العناصر الخمسة لا ينظر إليها على أنها أشياء وإنما 
على أنها مبادى*» فإنها يمن أن تعتبر الأساس المشترك للأشياء كافة. 
وفي ضوء المطلق العظيم. ومبدآي الين واليانج» ومبادى× عناصر الكون 
الماديةء فإنه مازال يتعين تفسير الكيفية التي يمكن تؤشر بها هذه المبادى*» 
في العدم لدفعه إلى الوجود. ويوضح شو تون . آي ذلك على النحو التالي: 
«عندما تتحد حقيقة غير المطلق (آو غير الموجود) وماهية الين واليانج 
والعناصر الخمسة في وحدة غامضةء ينشاً التكامل. ويشكل «تشيين ١ءط٤»‏ 
(السماء) العامل الذكوريء وكون K٠‏ (الأرض) العامل الأنثوي. ومن تفاعل 
هاتين القوتين الماديتين «تولد الأشياء التي لا حصر لها وتتحول» وهذه 
الأشياء تنتج وتعاود الإنتاج الأمر الذي نجم عنه تحول لا ينتهي» 
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(ص 463) . 

ونموذج الإنتاجهو الذكر الرمزي والأنثى الرمزيةء ذلك آن الذكر والأنثٹى 
يفهمان» في الحال» باعتبارهما المبدآين اللذين باتحادهما يجليان إلى الوجود 
ما لم يكن في السابق موجودا. ويقال إن الوحدة بين اللاموجود ومبدآي 
البن واليانج والعناصر الخمسة غامض. لأنه ليس من الواضح كيف يمكن 
الماهو موجود أن يرتبط بما ليس موجودا. ومع ذلك إذا لم تكن هناك علاقة 
ما ممكنةء فكيف يمكن جلب ما ليس بموجود إلى رحاب الوجود؟ إن الأشياء 
المحددة التى تجلب إلى الوجود من خلال هذا الاتحاد الغامض لها أنماطها 
الخاصة لإعادة التوالدء فهناك نشاط إنتاجي لا يتوقف للأشياء. 

وقد أفلح «شو تون ۔ آي» في هذا الجزء من تفسيره للمطلق العظيم» في 
تقديم صورة ميتافيزيقية لأصل الأشياء. حيث تتبعها وصولا إلى المطلق 
العظيم» ولإكمال تفسيره مست الحاجة إلى أن يبين كيف تتدرج الموجودات 
البشرية في هذه الصورة. وقد قام بذلك في الكلمات التالية: 

«إن الإنسان وحده هو الذي يمتلك (القوى المادية) في أقصى امتياز 
لهاء ومن ثم فإنه الأكثر ذكاء. فتظهر صورته الفيزيقية وتتجلى للعيانء 
وتعمل روحه على تطوير الوعي. والمبادئ الأخلاقية الخمسة الخاصة بطبيعة 
(الإنسانية أو «الجينء» والاستقامة واللياقة والحكمةء والإيمان) يثيرها 
العالم الخارجي وتتفاعل معهء وتنغمس في النشاط, فيتم التمييز بين الخير 
والشر. وتآخذ الشؤون الإنسانية مكانها» (463). 

ومعنى هذا الوصف لكانة الإنسانية في النظام الكلي للكون هو أن 
مبداً الحكيم» أو الشخص الكاملء متحد مع مبداً المطلق العظيم» وبالتالي 
فإن البشر في كمالهم يشكلون تتاسقا مع الكون. وبدايات الحكمة تستمد 
من المطلق العظيم» تماما شأن بدايات كل شيء موجود آخر. وفي حالة 
البشر فإن هذه البدايات هي المبادئ الأخلاقية للاإنسانية (الجين) 
والاستقامة واللياقة. والحكمةء والإيمان. ويتعين على المرء لكي يصبح حكيماء 
ويغدو في تتاسق مع الكون»ء أن يكون صادقا مع هذه المبادئ الأخلاقية. 
وهذا هو ما يقصده شوتون ۔ آي عندما يقول إن «التشينج ع١«ء1٤»‏ هو 
ساس الحكيم» ذلك أن التشينج (الإيمان آو الخلاص) يعني أن تكون صادقا 
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3 د فلسفة المبدأ: الإخوان تشينج 

على الرغم من أن شو تون . آي قد أرسى آساس الكونفوشية الجديدة 
فقد کان آخوان. هما تشینج هاو (۱032 ۔ ۱085) وتشینج آي (۱033 . ۱۱07) 
هما اللذان منحا الكونفوشية الجديدة هيكلها الذي دام طويلا. وقد حققا 
هذا بجعل مبدأ (لي 11) أساسا لفلسفتهما. وقد أضاف الأخوان تشينج 
جهدهما إلى ما آنجزه شوتون . آي» الذي درسا على يديه لمدة عام فقاما 
بإحلال هذا المبدأ محل المطلق العظيم» الذي بدا لهما مفرقا في التجريد 
وتاويا إلى حد بعيد. 

وقد كان السبب الفلسفي الأساسي لهذا الإحلال هو إرساء كمال الطبيعة 
الإنسانية على ساس آمن. وقد كان شوتون . آي معنيا في المقام الأول 
بميتافزيقا الواقع» ووجد في مفهوم المطلق العظيم المفتاح لوحدة الأشياء 
المهيمنة. غير أن مفهوم المطلق العظيم كان آكثر تجريدا من أن يقدم أساسا 
لفلسفة عملية للأخلاق. وهي الفلسفة التي كانت موضع الاهتمام الرئيسي 
لدی تشینج هاو وتشینج آي. 

واستطاع الأخوان تشينج التركيز بصورة كاملةء تقريباء على فلسفة 
الفعل الإنساني» لأن شو تون . آي كان قد قدم بالفعل تفسيرا للوحدة 
الميتافيزيقية للواقع. وإذا قاما بالتركيز على إيضاح الكيفية التي يمكن بها 
الوصول إلى كمال الطبيمة الإنسانية بحيث يستطيع كل شخص أن يغدو 
حكيماء وبحيث يستطيع الجميع الحياة معا في تناغم» فقد أدركا الحاجة 
إلى أن يكون هناك مبدأ أول يمكن إعماله في مواجهة كل شيء وكل شخص 
وكل فعل. ويتعين أن يكون هذا المبدآً أكثر من مجرد مصدر ينطلق منه كل 
شيء. كما آنه ينبغي كذلك أن يعمل باعتباره قانون کونه کامنا في صمیم کل 
شيء» يفضي عليه الوجود ویوجه وظیفته . 

ولأن المبدأ الذي تنطلق منه كل الأشياء هو نفسه كالمبداً الكامن في 
أفهاء دة يت كن الفاق اليخيه فى الل او ااا دان کل 
الأشياء تشكل وحدة فيما يتعلق بالمبداً. وعندما يتم تحقيق المبدأء وإظهاره 
في الأفعال كافة. فإن التناغم الكامل سيتم تحقيقه» ويقول تشينج آي: «إن 
ذلك الكامن في الأشياء هو المبداً و:«المبدا واحد في العالم. وعلى الرغم 
من أن هناك العديد من الطرق في العالمء فإن المقصد يظل هو نفسهء 
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وعلى الرغم من أن هناك مائة من المداولات فإن النتيجة تظل واحدة. وعلى 
الرغم من آن الأشياء تتضمن العديد من التجليات» والأحداث تمضي عبر 
تحول لا نهائى» إلا أنها عندما يوحدها الواحد» فلا يمكن أن يكون هناك 
قاق (ضن ٠571:‏ 

ويقول «تشينج هاو»» في غمار مناقشته للمبدا باعتباره العامل الموحد 
في الواقع: «إن السبب في آنه يقال إن كل الأشياء تشكل كيانا واحدا هو 
أنها كلها لها هذا المبدأً» (ص 533). ويقول كذلك: «هناك مبداً واحد في 
العالم» (ص 534). 

وتكشف هذه الملاحظات من جانب الأخوين تشينج عن أنهما قد نظرا 
إلى المبدا باعتباره» في وقت واحد» مصدرا للأشياء وقوة موجهة في داخل 
الأشياءء آي آنه على الرغم من أن المبدآ ينظر إليه على آنه واحد» والمصدر 
لكل شيءء فإنه ينظر إليه على أنه كثير كذلك» حيث إنه كامن في كل 
الأشياء الكثيرة التي انطلقت من المصدر. كيف يمكن للمبداً أن يكون واحدا 
وكثيرا معا؟ من الضروري للاجابة عن هذا السؤال أن نفهم كل من فكرة 
المبدا بشكل عام» والمفهوم المحدد للمبداً الذي استخدمه الأخوان تشينج. 

يقول الأخوان تشينج إنه من الضروري لكي يتم إنتاج أي شيءء أن 
يكون هناك القوة المادية (تشى نط٤)‏ والمبداً (لى iا)‏ معا. والقوة المادية هى 
«المادة» الديناميكية التى تتألف منها الأشياء المختافة تكون مختلفة بالفعل. 
E AS‏ والأشجار ليست ناسا. إلام يعود الاختلاف؟ 
جواب الأخوين تشينج هو أنه يعود إلى «الشكل» و«الوظيفة». فالتفاحات لا 
تؤدي وظيفة ولا تتصرف على نحو ما تفعل الأشجار أو الناس» وهي ليست 
لها الألوانء ولا الروائح ولا الأصوات» ولا النكهات... إلخ ذاتها. والسبب في 
آنها تبدو مختلفة في اللونء والرائحةء والصوت. والمذاق» والشكل راجع إلى 
مبادتها المختلفة. وإذا كان الأمر كذلك» فمن الجلي أن المفهوم العام للمبداً 
هو مفهوم «السبب في آن شيئًا ماهو عليه فحسب» ولیس شيئًا آخر». 
وحيث إن هناك اختلافات بين الأشياءء وحيث إن هذه الخلافات يمكن 
تفسيرهاء فإنه ينبني على ذلك أن تكون هناك أسباب للخلافات» والأسباب 
ممكنة لأن الأشياء تميز بحسب مبادئهاء آي آنه في التحليل النهائي تتمثل 
أسباب التمييز بين آي شيئين في تعرف مبدآي هذين الشيئين» حيٿث إن 
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الأسباب تكشف النقاب عن المبادى*×. 

وقد قام الأخوان تشينج بتوسيع نطاق هذا المفهوم عن المبدآً ليشمل 
إجمالي ماهو موجود . فكل ماهو موجود . السماء والأرض و«الأشياء العشرة 
آلاف» . إنما يوجد بسبب المبدآء آي أن هناك سببا لوجود الأشياء. وفضلا 
عن ذلك» فإن مبداً الكون هذا ليس مختلفا بصورة حقيقية عن المبدأً قي 
أي شيء بعينه» لأن الشيء المحدد أو المتعين لا يوجد إلا كتجل للمبداً 
الأسمى. والأشياء تميز بحسب «تجسيد» المبدأء وليس بحسب المبداً باعتباره 
كذلك. وما يجعل شيئًا ما ماهو عليه إنما هو المبدآ مجسدا ومتجليا بطريقة 
معينة في قوة مادية. 

يبدوء إذن» أن المبداً في فلسفة الأخوين تشينج قد أشار إلى السبب» 
أو القانون» الذي يعمل في داخل الأشياءء فيمنح الكون نظامه. ومن هنا 
فإن آهمية جعل المبدا أساسا لفلسفتهما هي آنه أتاح لهما كونا منظما. 
وهكذا فقد ذهبا إلى القول إن النظام في المجتمع الذي ينبع من تنظيم 
الفرد وتهذيبه يجد آساسا له في هيكل الكون ذاته. وقد منح هذا المفهوم 
الكونفوشية الجديدة الأساس الميتافيزيقي لفلسفتها الاجتماعية الذي كانت 
تفتقر إليه. 

ومن الممكنء بالاستعانة بفهم عام لفكرة المبدأ والوظيفجة التي يضطلع 
بها في فلسفة الأخوين تشينج, التحول إلى كتابتهما للقيام بتحليل آكثر 
تفصيلا للمبداً وتطبيق المبدأً على الشؤون الإنسانية العملية. 

ذات مرة سأل أحدهم «تشيج آي» عما إذا لم يكن المرء في غمار 
تمحيصه للأشياء للوصول إلى فهم يسمح له بأن يصبح حكيما يتعين عليه 
أن يهتم بالأشياء الداخلية. مثل المشاعر. والخواطر, أو بالأشياء الخارجية 
مثل الآأحدات الطبيعيةء فرد قائلا: «لا يهم . فكل ما يوجد أمام أعیننا لیس 
إلا آشياءء وكل الأشياء لها مبادئها . فعلى سبيل المثالء ابتداء من ذلك الذي 
بمقتضاه تغدو النار حارةء والماء باردا إلى العلاقات بين الحاكم والوزيرء 
وبين الأب والابنء تلك كلها مبادى× (ص 568). 

ويوضح هذا من مبدأ الشيء ينظر إليه باعتباره مصدر النشاط الجوهري 
لذلك الشيءء لأن النشاط الجوهري للنار هو أن تشع الحرارةء وما يجعل 
النار حارة هو المبداً. ولكن من الواضح كذلك أن ما يتعين تمحيصه ليس 
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تعدد التفصيلات» وإنما المبادى* فقط التي تعمل من خلال التجليات 
التقفصيلية للأشياء. وهكذا فإنه في معرض الرد على السؤال: «إذا قام 
المرء بتمحيص شيء واحد فقط, فهل يفهم شيئًا واحدا فحسب آم يفهم 
المبادى*× المختلفة5» يقال: «إن علينا أن نسعى لفهم الآمر كله. غير أنه حتى 
ين تسو (حكيم يشار إليه في كتاب «المختارات» لكونفوشيوس) لا يمكنه أن 
يفهم عشر نقاط عندما يسمع نقطة واحدة. وعندما يفهم المرء المبداأ في 
نهاية المطاف. فإنه حتى ملايبن الأشياء يمكن فهمها». (ص 568 . 569). 

ومن الواضح أن ملايين الأشياء بتفاصيلهاهي ما يستعصى على الفهم 
ومن ثم فإن المعنى المقصود هو أن ملايين الأشياء يمكن فهمها من خلال 
مبدآها الأساسىء» فعلى سبيل المثال: عندما يتم فهم العلاقة بين الأب 
والابن» فان الغلاقات بين الآباء والأبناء في ملايين من الحالات الجزئية 
يتم فهمها. وعندما يتم فهم حب الأم لوليدها لمرةء فإن حب الملايين من 
الآمهات للآطفال حديثي الولادة يتم فهمهء حتى دون تمحيص الحالات 
الجزئية. والسبب هو أن المرء يعرف المبداً المعني بالأمر. وهذا هو السبب 
في أن تشينج آي يقول: «كل الأشياء الموجودة تحت السماء يمكن فهمها في 
ضوء مبدآهاء وكما أن هناك آشياءء فلابد أن هناك مبادی× محدد» (ص 
563( . 

وقي مناسبة أخرى قال: «الشيد واقعةء وإذا ما تم تمحيص المبادى+ 
التي تشكل سس الوقائع فإن كل المبادى* سيتم فهمها» (ص 552). ويبدوء 
إذنء أن مبادى*» أشياء محددة آو نوعيات محددة من الأشياء ۔ كمبدآ ‏ هي 
واحدة. على الرغم من أنها تختلف فيما يتعلق بتجسيدها والتجلي في 
القوة المادية. وعلى سبيل المثال فإن مبداً كلب يختلف عن مبدأً شخص. 
وإذا لم يكن الأمر كذلك لما كان بمقدور المرء أن يميز بين الاثنين. ولكن هذا 
الخلاف يرجع إلى تجسيد المبداً في خصوصية القوة الماديةة. ولا ينطلق 
من طبيعة المبدا باعتباره كذلك. وبالقياس على ذلك فإن المرء قد يلاحظ 
في معرض المقارنة بين قطع خزفية آن الأقداح تختلف عن الأطباق» وقد 
يشار إلى أن ذلك يعود إلى مبادتها المختلفةء ولكن كلا من القدح والأطباقء 
وقد يشار إلى أن ذلك يعود إلى مبادتها المختلفةء ولكن كلا من القدح 
والأطباق سواء من حيث إنهما مؤلفان من نوع من المواد يعرف بالرماد 
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العظمي» ولابد من الإقرار بأن الرماد العظمي المتجسد في القدح والطبق 
لا يختلف في حالة أحدهما عن الآخر. وبالمثل يمكن أن يقال إن المبداأً 
العظيم ارقن ارد ات ي و ماف في كل حالةعلى الرغم 
من أن التجحسيد مختلف. 

والأسئلة التي تبرز من هذا التحليل هي: 

. ما طبيعة المبداً المسؤول عن مادة الكون ووظيفته؟ 

2 ۔ كيف يرتبط مبدأً الكون بالبشر؟ 

3 هل العقل مختلف عن المبداً أم أنه متحد معه؟ 

والردود على هذه الأستلة تكشف عنها النقاب الفلسفة العملية التى 
دعا إليها الأخوان تشينج. 

يقول تشينج هاو: «على الدارس قبل كل شيء أن يفهم طبيعة الجين. 
وإنسان الجين يشكل كيانا واحدا مع كل الأشياء دونما اختلاف. والاستقامة. 
واللياقة. والحكمةء والإيمان هي كلها (تعبيرات) عن الجين» (ص 523). 
والسبب في آن الدارس يتعين عليه آولا أن يفهم الجين هو أن الجين هو 
المبد. وبتعبير آخر فإن طبيعة المبدا في حالةالبشر هي الجين. ولكن بما 
أن المبدآ هو نفسه في الطبيعة كما هو في البشر. فإنغرس الجين هو في 
الوقت نفسه إقرار للوحدة مع كل الأشياء. وكما يشير تشينج هاو: «ليس 
هناك فارق بين الطبيعة والإنسان» (ص 538). وهكذا فإن معرفة الجين هي 
معرفة المبداً ومعرقة المبدا هي معرفة (بطريقة ما) للأشياد كافةء وأن 
تكون في تتاغم معها (تكوين لكيان واحد). 

يشير تشينج آي إلى أن معرفة الجين ليست مسألة تعلق بتوافر معلومات 
عنهاء وإنما هي مسألة معايشة لهذا المبداً. وهو يوضح هذه النقطة على 
النحو التالى: 

والفرفة اتفه وا هة اا رة فان هه را ت دات رة ق 
جرحه نمر. وعندما قال أحدهم إن النمر عاكف على إلحاق الأذى بالناس» 
استبد الفزع بالجميع» ولكن محيا الفلاح استجاب على نحو مختلف عن 
الباقين» وحتى الصبي الصغير يعرف أن النمور بمقدورها إلحاق الأذى 
بالناس» ولكنها ليست معرفة حقةء والمعرفة لا تفدو حقا إلا عندما تكون 
من نوعية معرفة الفلاح. ومن هنا فإنه عندما يعرف الناس الشرء ويواصلون 
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اقترافهء فإن تلك لا تعدو معرفة حقةء ولو أنها كانت كذلك لتوقفوا عن 
اقتراف الشر حقا» (ص ا55). هكذا فإنه عندما يقول تشينج هاو إن 
الدارس يتعين عليه ولا وقبل كل شيء أن يصقل إنسانيتهء وآن يجيا وفقا 
لمبداً الجين. وتلك هي» بالطبع صعب المهام قاطبة. ذلك لآنها مهمة قوامها 
أن يصع ار حكيها 

يلاحظ تشينج آي آنه في مدرسة كونفوشيوس كان هناك ثلاثة آلاف 
تلميذ» ولكن واحدا فحسب . هو ين تزو . جرت الإشادة به باعتباره محبا 
للتعلم. وسبب الإشادة بين تسو هو أنه هو وحده قد رکز تماما على تعلم 
طريقة التحول إلى حكيم» والتحول إلى حكيم هو الهدف الأسمى. ذلك أن 
الحكيم يمثل الشخص الكامل» وفي فلسفة ينظر في إطارها إلى واقع 
الشخص باعتباره الواقع الأسمى فإن كمال الشخص يمتل كمال الواقع 
المطلق. 

ولكن هل من الممكن بالنسبة للشخص أن يتعلم أن يصبح حكيما؟ ويرد 
تشينج آي على هذا السؤال بالإيجاب: 

«من جوهر الحياة المتجمع في السماء والأرض. يتلقى الإنسان العناصر 
الخمسة (الماءء النارء الخشب المعدن, والتراب) في أعلى امتياز لها . وطبيعته 
الأصلية نقية وهادثة. وقبل أن تثار المبادى*× الأخلاقية الخمسة لطبيعته 
والمسماة: الإنساني 

بالاستقامة, اللياقة الحكمةء والإيمان فإنها متسمة بالكمال. وفيما 
تظهر صورته الفيزيقية فإنها تتصل بالأشياء الخارجية وتثار من الداخلء 
وعندما تثار من الداخل تنشا المشاعر السبعة وهي السرورء والغضب» 
والأسىء» والنشوةء والحب والكراهية والرغبة. وعندما يقوى الشعور ويغدو 
لا مباليا على نحو متزايد» فإن الضرر يلحق بطبيعته» (ص 548). 

وبعد آن تم تحديد الخير والنقاء الأصليين للإنسان ورد الشر فيه إلى 
اختلال هذا الخير الآصلي بسبب المشار التي فقدت السيطرة عليهاء فإن 
من الممكن الإشارة إلى أن بمقدور المرء أن يصبح حكيما بتعلم السيطرة 
على المشاعر. ومن خلال ذلك العودة إلى المبدأ الأصيل في نقائه. ومن هنا 
قال تشينج آي: «طريق التعلم لا يعدو أن يكون إصلاح ذهن المرء وتغذية 
طبيعته. وعندما يتحمل المرء الوضاعةء ويعايش الانضباط» ويصبح مخلصاء 
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فإنه يغدو حكيما (ص 548) . 

وتكشف هذه العبارات عن أن المبدأً هو بالنسبة للأخوين تشينج القانون 
الداخلي لطبيعة الشيء» وهو القانون الذي يتم تلقيه من القانون الداخلي 
للكون. والبشر بدورهم يتلقون قانون وجودهم من القانون الداخلي للكونء 
وبالتالي فهم متوحدون مع الكون فيما يتعلق بالمبدآ. وحيث إن العقل يشير 
إلى الجوهر الأصلي للانسانيةء فإنه يبين أن العقل متحد مع المبداً في 
هونة واخدة أن تكون المرء سانيا معتام أن نكون لمر سانيا متاه أن 
يكون آخلاقياء وحيث إن الأخلاق تنبع من «الجين» فإنه ينبني على ذلك أن 
الطبيعة الإنسانية هي «الجين» وحيث إن هذا هو المبداً الأصلي لوجودناء 
فإننا يتعين علينا لإدراك الكمال أن نكون صادقين مع هذا المبداً (ممارسة 
التشينج أو الإخلاص) وأن نراعيه»ء ولهذا تمس الحاجة آيضا إلى فضائل 
اللياقة والحكمة والاستقامة. 


Chu Hsi gwê geî = 4 

تعد المشكلة الخاصة بالكيفية التى يمكن بها رعاية «الجين» (الإنسانية) 
والوصول بها إلى الكمال مشكلة محورية بالنسبة لجميع الكونفوشيين 
الجدد. والعقبة الرثيسية التي يتعين التفلب عليها أثناء رحل هذه المشكلة 
هي عقبة العلاقة بين الخير والشر. وترجع الأهمية التي يحتلها تشو هسي 
في الذهن الصيني (حيث يوضع في المرتبة نفسها مع كونفوشيوس 
ومنشيوس) في المقام الأول إلى قدرته على إعادة تفسير وتركيب فلسفات 
المفكرين الكونفوشسيين الجدد وبناء صرح فلسفة نسقية كاملة وفق فيها 
بين وجود الشر والخير الأصلي للطبيعة الانسانية .وقد کان بمقدوره القيام 
بذلك وفقا للخطوط التي اقترحها كونفوشيوس ومنشيوس بإدراج الفلسفات 
الميتافيزيقية لفلاسفة كونفوشسيين جدد سابقينء الأمر الذي مكنه من 
عملية أكثر تفصيلا مما أفلح سابقوه الكونفوشيون الجدد في تقديمه. 

وكان موضع الاهتمام المحوري بالنسبة لكل من الكونفوشيين الجدد هو 
الدائبة. والعلاقات الخمس الداثمة بين الأشخاص هى تلك التى تنشاً بين: 
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الاك والوي 
الأب والابن. 
الزوج والزوجة. 
كا والأ قان السار 
اصدا 

ag ALAN A a 
ونشاطات الفلسفة الثلاثة. وهي الرعاية والإصلاح والتطوير هي كلها سواء‎ 
دة جرهرة دل ت عدا ت صا اعلزقات: رتطور اقطان قان‎ 
«الجين» ستتم رعایتهاء وعندما تتم رعاية «الجين»» فإن «الجين» ستتم‎ 
رعایتهاء وعندما تتم رعاية «الجین»» فإن الفضائل سیتم تطويرهاء وسیتم‎ 
إصلاح العلاقات. وعندما يتم تحقيق هذه الأمور الثلاثةء فإن الشر سيزول.‎ 

کانت الصعوبة الرئيسية التي وجهتها هذه الفلسفة صعوبة إيضاح 
مصادر الخير والشر والعلاقات بينهما. وكان الشعور بهذه الصعوبة ملموسا 
ل و ي ا خد © ا اا ا سا کی 
طبيعة خيرة في جوهرهاء ولكن المجتمع والتقافة يفسدانها. وبالمقابل حاول 
شريرة وتكن ن خاذل التربية والتقافة كان هذا اتشر يكن اقاكعة مخ 
جذوره وإجلال الخير محله. غير أن أيا من هاتين النظريتين لم يبرهن على 
ا E ALE a E A a a mna‏ 
تخو ما نى شون فعا به فت ركن لهات رال الذي 
ينطلقان من البشر أن يكونا شريرين ومفسدين؟ ومن ناحية أخرى إذا كانت 
الطبيعة الإنسانية شريرة في جوهرهاء على نحو ما تمنی «هسون تسو» 
| که ا و ا کی کو د 52 
والتعليم آن تكون خيرة. 

خلال القرون التي آعقبت الخلاف بن «منشیوس» و«هسون تسو»» 
أجمع الكونفوشيون بصفة عامة على أن الطبيعة الإنسانية خيرة بصورة 
أا ره ل ت الود ل إلى دف كر حن هة اهو ها 
مان ها الذي حت هة واقدة قى بحركة الكو فو ية الجدندة 


دم س طب ي 
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إلى أن الطبيعة الإنسانية تنتمي إلى تلاثة أنواع» هي الخيرء والشر وخليط 
من الاثنينء ولكن لم يكن هناك تفسير مرض للكيفية التي يمكن بها للطبيعة 
البشرية أن تكون الأنواع الثلاثة في وقت واحد. وبناء على هذا استمر 
الشعور الحاد بالحاجة الماسة من قبل الكونفوشيين إلى نظرية فلسفية عن 
طبيعة الخير والشرء ذلك آنه دون هذه النظرية سيكون تأكيدهم إزاحة 
الشر عن طريق رعاية «الجين» تأكيدا بلا آساس. 

وخطا تشانج تساي اه٠‏ ع١1٥٤‏ خطوة كبيرة إلى الأمام عندما میز بین 
الطبيعة الإنسانية الجوهرية والطبيعة الفيزيقيةء ولكن بما أنه أخفق في 
إ6 کا کد و اکن کن کر کے کن کاک ا کوان 
تشينج بإسهام مهم كذلك في حل هذه المشكلة بنظريتهما القائلة إن المبداً 
والطبيعة البشرية متحدان في هوية واحدةء ولكن وقع على كاهل تشو 
هسي إيضاح كيف أن الطبيعة الإنسانية الأساسية متحدة في هوية واحدة 
مع المبداً السامي للكون. وبالتالي فإنها تنتمي إلى طبيعة الخير النقي» 
بينما كانت الطبيعة الإنسانية الثانوية التي خلقها الارتباط بين المبداً 
والمادة المادية (تشي )٥١‏ طبيعة غير نقية ومصدرا للشر. ووفقا لهذا التفسير 
فإن مصدر الخير هو الطبيعة الإنسانية الرئيسيةء ولكن الشخص هو موجود 
متعين له جسم ومشاعر وكذلك له عقل» وتجسيد الطبيعة الإنسانية هو 
الذي يثير الشرء ذلك آنه من المشاعر تأتي تلك العواطف التي تلقي بالظلال 
على الخير الأصلي» والتي ا الانساة لأسي 

ولا كان تشو هسي يميز بين المبداً في حد ذاته والمبداً الذي يتجسد في 
آشياء متعينةء فإنه يقول: «إن مايوجد قبل الهيئة العضوية هو المبداً الواحد 
والمتناسق والذي لا تمييز ولا مفاضلة فيه وهو خير في كل الأحوال. غير 
أن مايوجد بعد الهيئة العضوية مختلط ومضطرب ومن خلال ذلك يتم 
التمييز بين الخيروالشر» (ص 597). وتعد هذه العبارة هي المفتاح لحل 
«تشو هسي» لمشكلة كيف نوفق بين وجود الشر ووجود الخير. والتمييز 
الذي يقوم به هو بين خيرية المبدأً والمادة التي تنتج الشر التي تتألف منها 
أشياء محددة. وفي البشر. كما هي الحال في الأشياء كافة يتحد المبداً مع 
المادةء وبالتالي يختلط الخير بالشر. ولكن الطبيعة الإنسانية الأساسية 
تتحد مع المبداً في هوية واحدة» المبداً الذي ينتمي بطبيعته إلى «الجين» 
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بينما تشكل المادة طبيعة ثانوية. وبما أن «الجين» أساسية فإن إزالة الشر 
تعتمد على وعاية «الجين» وتطويرها على حساب الطبيعة الثانوية. 

ويقتضى هذا التمييز بين الطبيعتين الأساسية والثانوية» على أساس 
الت ن افد واناد ار عا ا اا وم ها كان 
تفسيري. ويقول تشو هسي إن كل الأشياء هي نتاج لمزيج من المادة (تشي) 
والمبدأً (لي) . ويضيف: «يحظى الإنسان والأشياء جميعا بمبدأً الكون كطبيعة 
لهم» ويتلقون قوة الكون المادية باعتبارها شكلهم الفيزيقي...» (ص 620). 
ووجود مبداً هو آمر يتضح في الحقيقة القائلة إن الأشياء هي ماهي عليه 
وليست آي شيء آخر. ويرجع كون الناس مختلفين عن الكلاب إلى المبادى»× 
المختافة. 

غير أن الاختلاف في المبادى* ليست اختلافا في المبادى فحسب» وإنما 
هي تتضمن اختلافا في المادة. فلا وجود لشيء لا يتعلق بكل من المبداً 
والمادة. وتجلي المبدا يتم تنظيمه من خلال المادةء بينما المبدأ في الوقت 
نفسه يحدد المادة. وعندما طلب من تشو هسي أن يقدم برهانا على أن 
هناك مبدا في القوة المادية رد قائلا: «على سبيل المثال هناك نظام في 
التلاحم المعقد للبن واليانج وتلاحم العناصر الخمسة. آن المبدآً هناك وإذا 
لم تكن القوة المادية قائمة بالدعم والاستيعاب فإن المبداً لن يجد مايربط 
نفسه به» (ص 635). 

ويقول تشو هسي.» في معرض تفسير طبيعة المبدأً والقوة المادية والكيفية 
التي يرتبطان بها : 

«في كل آرجاء الكون هناك كل من المبدا والقوة المادية. والمبداً يشير إلى 
الطريق الذي يوجد قبل الشكل الفيزيقي (وهو موجود من دونه). وهو 
المشار الذي انطلاقا منه تنتج كل الأشياء . والقوة المادية تشير إلى الموضوعات 
الماديةء التي توجد بعد الشكل الفيزيقي (ومعه) آنها الأداة التي بها تنتج 
الأشياءء ومن هنا قضى إنتاج الإنسان والأشياء لابد لهم من مبداً قبل آن 
تكون لهم طبيعةء ولابد لهم من قوة مادية قبل أن يكون لهم شكل فيزيقي» 
(ص 636) . 

ويبدو من هذا التفسير أن المبدآ سباق على القوة المادية بمعنيينء ذلك 
أن المبداً هو السبب الجوهري لوجود شيء ماء والمبدأً هو كذلك خاصية 
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الشيء القابلة لأن تعرف. وهكذا فإن المبدا يأتي أولا في ترتيب الوجود 
وفي ترتيب المعرفةء وعلى الرغم من هذه الأولوية فإن قوام الأمر يظل أنه 
لا شيء يوجد إلا من خلال مزيج من المبداً والمادة. 

ومع ذلك فإن الأشياء التي توجد لها مصدر تستمد منه طبائعها. وبالنسبة 
لتفسير «تشو هسي» فإنه لكي يكتمل هذا التفسير فلابد له من أن يربط 
المبدأً والمادة. باعتبارهما التوآم المحدد للأشياء . بمصدرهما. وهو يحقق 
هذا من خلال إدراج مفهوم «شو تون . آي» عن المطلق العظيم في إطار 
نسقه. ووجهة نظره هي أن «آلمطلق العظيم لا يعدو أن يكون المبدآ» (ص 
8). وبتعبير آخر فإن المبداً هو المصدر المطلق للأشياء كافةء وهو باعتباره 
كذلك يضفي الوحدة ۔ وحدة البدأ . على تعددية الواقع» ويعمل على إدماج 
الواقع بأسره في كل متناسق. وعند «تشو هسي» ينظر إلى الواقع العظيم 
باعتباره «مبداً السماء والأرض وعدد ضخم من الأشياء». 

«بالنسبة لحشد الأشياء الهائل فإن هناك مطلقا عظيما في كل شيء 
منها. وقبل أن توجد السماء والأرض كان هذا المبداً على وجه اليقين. إنه 
المبداً القائل إنه «خلال الحركة يتولد اليانج» وهو كذلك المبدا القائل إنه 
«خلال السكون يتولد البن» (ص 638). 

وبالطبع خلال نشاط «الين واليانج» تتولد العناصر الخمسةء وعن طريق 
قوتها توجد الأشياء العشرة آلاف التي تشكلالواقع المتعين المحيط بنا. 
وهكذا فإن تشو هسي مهد لتفسير نسقي لنشأة طبيعة الأشياء» من خلال 
اكتشافه للمبداً والمادة والعلاقة بينهما. 

ويقول «تشو هسي»» في معرض تطبيق هذا التفسير على مشكلة الشر 
في الطبيعة البشرية: «إن المطلق العظيم هو مبدآ الخير الأاسمى. وكل 
شخص يضم بين جوانحه المطلق العظيم» وكل شيء يضم في أعماقه المطلق 
العظيم» (ص 640). وترتبط آهمية وجهة النظر هذه بأولوية المبداً على 
المادةء فلأن المبداً آكثر جذرية من المادة يعد خير الطبيعة البشرية أساسيا. 

ولأن الإنسان يضم بين جوانحه المطلق العظيم فإنه ينبني على ذلك أن 
«الجين» هي الطبية الأساسية للإنسانية. ويوضح «تشو هسي» هذا بالإشارة 
إلى علاقتين جوهريتين يتعلق الأمر بهما. فآولا بعد مطابقة العقل بطبيعة 
الإنسان الأساسية يقول: «إن مبدا العقل هو المطلق العظيم» ص 628). 
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وثانيا يقول: «إن الجين هي العقل» (ص 594). وهاتان العبارتان معا تعنيان 
أن المطلق العظيم متحد في هوية مع «الجين». ويدعم تشو هسي وجهة 
النظر هذه في رسالته عن «الجين» حيث يقول: 

«في غمار آحداث الإنسان والأشياء فإنهم يتلقون عقل السماء والأرض 
باعتباره عقلهم. ومن هنا وبالإشارة إلى طابع العقل فإنه على الرغم من 
أنه يحتوي ويخترق كل شيء ولا يدع مجالا لمستزيد» إلا أن كلمة واحدة 
ستغطيه بآسره» وهي الجين (الإنسانية ص 593 ۔ 594) . 

وفي ضوء كون الجين أساسية ‏ «المبداً كامن صلا في عقل الإنسان». 
فإن السؤال الأكثر آهمية هو كيف يتم تحقيق «الجين» (ص 633). ووفقا 
لفلسفة «تشو هسي» فإن هناك أسلوبين متساويين في الأهمية لتحقيق 
«الجين». فمن ناحية بما أن «الجين» موجودة هناك بالفعل باعتبارها طبيعة 
أساسيةء فإن على المرء أن يركز للحفاظ على طبيعته الحقة. ومن ناحية 
أخرى يتم العلم بطبيعة الشخص وتحقيقها من خلال وظيفتهاء وفهم 
وظيفة أي شيء يعتمد على الفحص التجريبي لاكتشاف طبيعة المبداً. 

«يحتوي العقل كل المبادى*. وكل المبادى* كاملة في هذا الكيان الواحدء 
العقل. وإذا لم يتمكن المرء من الحفاظ على العقل» فإنه سيعجز عن بحث 
المبداً إلى أقصى حد . وإذا عجز عن فحص العقل وصولا إلى أقصاهء فإنه 
سيعجز عن إعمال عقله إلى أقصى حد» (ص 606). 

ويستند المبدآن التوآم الخاصان بالحفاظ (على الخير) وقفحص (العقل) 
على التمييز بين الجوهر والوظيفةء فالجوهر يشير إلى طبيعة شيء ماء 
والوظيفة تشير إلى الكيفية التي يعمل بها شيء ما. وهذا التمييز نفسه 
يعود إلى «لاوتسو» الذي میز بین التاو ٠۵۵‏ (الجوهر) والتي ٠١‏ (وظيفة 
التاو). ولكن التمييز عند تشو هسي يطبق على المبداً. وهكذا فإن الطبيعة 
الإنسانية الأساسية, أو المبداً ات الكل عار الجوهر هي «الجين». 
ولكن وظيفة العقل الإنساني هي الب. وبتعبير آخر فإن وظيفة الإنسانية 
هي الحب. والحب» باعتباره وظيفة «الجين» يشكل الفضائل الأخرى» وهو 
اماو اا ات افا اتا رر ع في هوا رل الحو 
التالى: 

و اعات ا غ قل الاو ر هن ار ادا را نهار 
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والمزايا والتماسك... ومن هنا فإنه في عقل الإنسان توجد أيضا آربع 
خواص أخلاقيةء أي «الجين» والاستقامة واللياقةء والحكمةء و«الجين» 
تحتويها جميعهاء وهي في نشآتها ووظيفتها تشكل الشعور بالحب وبالاحترام 
وبملازمة الصواب» وبالتمييز بين ملازمة الصواب وحجافاتهء والشعور 
بالرثاء يتخللها جميعها» (ص 594). 

وطبيعة شيء ما تمهد لوظيفتهء ووظيفته تعبر عن طبيعتهء ومن هنا 
فإن «الجين» «تمهد لوظيفة الإنسانيةء آي السلوك طبقا للصفات الأخلاقية 
وأداء الوظيفة وفقا للخواص الأخلاقيةء وأداء الوظيفة وفقا للخواص 
الأخلاقية إنما هو تعبير عن «الجين». 

«إذا كان بمقدورنا حقا أن نمارس الحب» وآن نحافظ عليهء فإننا نجد 
فيه نبع كل الفضائلء وجذر كل الأعمال الخيرةء وهذا هو السبب في آنه 
في تعاليم المدرسة الكونفوشية يهاب بالدارس على الدوام آن يبذل جهدا 
داثبا لا يعرف التوقف في متابعة الجين» (ص 594). 

ذلك» إذنء هو الأساس الذي يقدمه «تشو هسي» للفلسفة العملية 
للكونفوشية الجديدةء والذي يمكن اختصاره في كلماته هو نفسه على 
النحو التالي: «أساس التصرق وفقا للحب هو أن نكون مخلصين وبنفوس 
صافية ومجاملين وهادثين... وأن نحب الآ خرين كما نحب أنفسنا ذلك هو 
آرقى بالحب إلى الكمال». 

Wang Yan-ming :جin وانج يانج‎ 5 

مكن التمييز بين المبداً والقوة المادية تشو هسي من آن يدرك معا واقع 
العقل مواقع الأشياء الخارجية بالنسبة للعقل. وإذا شتنا استخدام تعبيرات 
فلسفية لقلنا إنه كان عقلانيا بقدر ما أكد المبدأًء لكنه كان تجريبيا بمقدار 
تأكيده على فحص الأشياءء وكان ماليا بقدر ماشدد على المطلق العظيم 
باعتباره كلا من الطبيعة الأساسية لكل الأشياء وجوهر العقل» لكنه آكد 
كذلك أنه لا يمكن أن يكون هناك شيء دون القوة المادية الضرورية لتجسيد 
المبداً. 

غير آنه بعد تشو هسي أدت التطورات في مدرسة المبدأًء ومن خلال 
عمال لو هسیانج شان S12١‏ gمه8si‏ سا وتلاميذه إلى التوحيد بين الميداً 
والعقل. وقال وانج يانج ۔ مينج Wang Yang-ming‏ )1472 . 1529( الذي يعد 
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آبرز ممثلي المثالية الكونفوشية الجديدة: «ليس هناك مبادى* ولا أآشياء 
خارج العقل» (ص 673). وهذه الفلسفة متعارضة أشد التعارض مع فلسفة 
تشو هسي» ذلك آنه عندما يتم التمييز بين ماينتمي إلى العقل وماهو خارج 
العقل ۔ عندئذ فحسب يمكن تأكيد فحص الأشياء باعتباره المفتاح امفضي 
إلى رعاية «الجين». وفحص الأشياء هو أحد العمودين اللذين تقوم عليهما 
فلسفة تشو هسي. وقد كان العمود الثاني ۔ وهو الحفاظ على العقل 
الأصلي ۔ مقبولا تماما بالنسبة لوانج يانج . مينج» ولكن أتباع تشو هسي لم 
يۇكدە. 

ویبرز سببان محددان من بين آسباب بروز مثالية وانج يانج۔ مينج خلال 
عهد أسرة مينج (1368 . 1644). أولا في الفترة من 313| فصاعدا حظي 
تفسير تشو هسى للأعمال الكونفوشية الكلاسيكية بالمكانة المتمثلة فى 
اة اتوه ف الهن كا هد ا ی و 
الفلسفات الأخرىء إن اختبارات الالتحاق بالخدمة المدنية كانت تقوم على 
آساس تفسيراته . وكما يحدث كثيرا فإن الأمن الذي يصاحب متل هذا 
الاستقرار قد أدى إلى اضمحلال فلسفة «تشو هسي»» فدون الحاجة إلى 
تكريس نفسها في مواجهة مذاهب فكرية قوية آخرى» جرت محاولات 
متزايدة لدعم وتنقيح الترجمات. والتعريفات» وتم إبداء اهتمام أقل مما 
ينبغي بإعادة فحص المبادى». والحجج الأساسية, وإعادة التفكير فيها. 
وعلى نحو ما أشار وينج ۔ تسيت تشانء» الباحث الصيني المرموق في آمريكاء 
فبما أن تفسير تشو هسي للكونفوشية «قد انحط إلى عبث لا قيمة له مع 
ما وصفه وانج (يانج مينج) بأنه شذرات متتاثرة ومعزولة وقطع مجزأة» 
(ص 654) فإنه لم يقدم أساسا كافيا لمساعدة الناس في تشكيل فلسفة 
حياة مرضيةء ولهذا كان هناك استقبال حافل وترحيب بفلسفة جديدة 
قوية مثل تلك التي اقترحها وانج يانج ۔ مينج. 

ثانيا: قام أتباع «تشو هسي»» مقتدين بتأكيده قحص الأشياء ومخفضين 
قليلا من تشديده على الحفاظ على العقل الأصلي للانسانء بالا يغال أكثر 
فآكثر في الابتعاد عن التشديد الأخلاقيء الذي كان الطابع المميز للفكر 
الكونقوشي . وعندما حول وانج يانج ۔ مينج اهتمامه بصورة كلية تقريبا إلى 
الموضوعات الأخلاقية. قوبل ذلك بالترحيب على آنه عودة إلى الاهتمام 
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المحوري للفلسفة. 

وتتميز فلسفة «وانج يانج ‏ مينج» بانشغالها بالقيم الأخلاقية. وهي 
تستند إلى مبادئ الطابع المحتوي على كل شيء والمميز للعقل» ووحدة 
المعرفةء والفعل. ومن هذين المبدآين ظهر مذهب امتداد المعرفة الفطرية 
للخير (تشيه ليانج تشيه ١نطء-ع‏ هنا ١1ط٤).‏ وتنعكس هذه السمات المميزة 
لفلسفته جميعها في العبارة التالية: 

«تتمثل تعاليم الرجل العظيم تماما في التخلص من ظلمة الرغبات 
الأنانيةء لكي يتمكن من خلال جهوده الخاصة من إبراز شخصيته الحقةء 
لكي يستعيد وضع تكوين جسم المرء مع الأرض والسماء وحشد الأشياء 
وهو وضع كان على هذا النحو أصلاء وذلك كل مافي الأمر إذ لا يمكن آن 
يضاف شيء خارج الجوهر الأصلي» (ص 660). 

ليس هاهنا التجاء إلى فحص الأشياء كجزء أساسى من المعرفة أو 
مراعاة «الجين» كما أنه لا يتم التمييز بين المعرفة والقعل» ذلك لأن المعرفة 
الحقة هي فعل ينطلق من الحب الذي يشكل أساس الإنسانية. وبتعبير وانج 
يانج . مينج فإن «المعرفة هي بداية الفعلء والفعل هو تمام المعرفة. وعندما 
تتعلم كيف تكون حكيما فستعرف أن ذلك لا يقتضي إلا جهدا واحداء هو أن 
المعرفة والفعل لا ينبغي فصلهما» (ص 674). 

وأساس توحيد المعرفة والفعل هو تأكيد وانج يانج ۔ مينج على الإرادة 
والاختيار وليس على العقل والمعرفة. والمعرفة العقلية أو المنطقية من النوع 
الذي يميز العلوم يمكن» بالطبعء أن تفصل عن الاختيار والأخلاقء ولكن 
المعرفة العملية لقيمة الأشياء لا معنى لها بمعزل عن نشاط الاختيار والفعل. 
وعندما ينظر إلى القيام بشيء ما على أنه أكثر أساسية من المعرفةء فإن 
نوعية المعرفة المطلوبة للقيام بالاختيارات تصبح آكثر أهمية من المعرفة 
النظرية. وفضلا عن ذلك فإن اختيارات الشخص يكشف عنها النقاب 
الفعل الذي يتم القيام به» وهذا يوضح تركيبات الفعل والمعرفة» وهذا هو 
السبب في أن وانج يانج مينج يمكنه القول إن تعاليم الحكيم تتمثل في 
التخلص من الأنانية وإظهار الطابع الخيّر. والمغزى العالم المتضمن هنا هو 
أن الفعل أكثر أساسية من المعرفةء وكل المعرفة إنما هي مكرسة للفعل. 
ويعني هذا بلغة الفلسفة الكلاسيكية أن الإرادة أسمى من العقل. 
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ويتم الكشف عن فلسفة وانج يانج مينج كأوضح ماتكون في تفسيره ل 
«المطلق العظيم» (تاه هسویه ا8sue )1a‏ وھو نص کونفوشي کلاسیکي گان 
بمنزلة مصدر إلهام للعديد من الفلاسفة الكونفوشيين الجدد. ويتآلف نص 
«المطلق العظيم» من طرح وتفسير ل «الأوتار الثلاثة الكبر» و«الأسلاك 
الثمانية الصغيرة» والأوتار الثلاثة الكبرى هى: 

| . تجلي الطابع الصريح. 1 

2 محبة الناس. 

3 الاستقرار في الخير الأسمى. 

فلدى سؤال وانج يانج ۔ مينج عن تجلي الشخصية الحقة رد قائلا: «إن 
الرجل العظيم ينظر إلى السماء والأرض وحشد الأشياء باعتبارها كيانا 
واحدا. وهو يعتبر العالم أسرة واحدة والبلد شخصا واحدا. أما أولئك 
الذين يفصلون بين الموضوعات ويميزون بين النفس والآخرين فإنهم من 
صغار الناس» (ص 659). 

والتفكير الكامن وراء الدعوى هو أن كل الأشياء تشكل بصورة حقيقية 
أجزاء لا تتجزاً من كل واحد. تماما كما أن الأطفال والأم والأب هم أسرة 
واحدة بصورة حقيقية. وفي الأسرة فإن صلة الحب الأسري التي تنطلق 
من إنسانية الشخص الفرد هي التي تخلق وحدة العائلة. وفي العالم تخلق 
الوحدة من خلال رابطة الحب العظيم التي تنطلق من «جين» الكون. وعند 
«الرجلالعظيم» فإن «جين» الكون يتحد مع «جين» الفردء وهناك وحدة لكل 
الأشياء «شكل كيانا واحدا». 

وعندما ستل وانج يانج ‏ مينج عن السر في أن معرفة الرجل العظيم 
تتمثل في محبة الناس» رد قاثلا: «يتمثل تجلي الشخصية الحقة في محبة 
اناس ومحبة التاس هي الطريق لتجلي الشخصية السقة ومن هنا فإنني 
عندما حب أبي» وآباء الآخرين. وآباء كل البشرء عندئذ فخسب يمكن 
لأنسانيتي حقا أن تشكل كيانا واحدا مع آبي وآباء الآ خرين وآباء كل البشر» 
(ص 660) . والتفسير الكامن وراء هذا القول هو أن المقصود ب «الشخصية 
الحقة» التقاء الأصلي وخير الطبيعة الإنسانية الأساسية آو العقل. 

ووفقا لوانج يانج ۔ مينج فإن هذا الخير الأصلي يتمثل في الحب» في 
حب شامل وكوني يشكل وينبع من المبادى*» الأساسية لكل الأشياء في آن 
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واحد. وعندما تكون الأشياء متوافقة مع هذا الحب» فإنها بدورها تكون قد 
وصلت إلى الكمال. ويمكن رؤية هذا في الحقيقة القائلة إنه عندما يتجلى 
الطابع الصريح للحب فإن الفضائل الدائبة تصل عندئذ إلى الكمالء ويتم 
إصلاح شأن العلاقات الإنسانية. وهكذا يمضي وانج يانج . مينج إلى 
القول إنه عندما تشكل إنسانيته كيانا واحدا مع آباء كل البشر فإن الطابع 
الصريح للولاء البنوي يتجلى عندئذ» وعندما تشكل إنسانيته كيانا واحدا 
مع أخوة كل البشر فإن الطابع الصريح للحب الأخوي سيتجلى» وخلاصة 
القول: 

«لابد من حب كل شيء ابتداء من الحاكم» والوزيرء والزوج» والزوجة. 
والأصدقاء إلى الجبال والأنهار والكيانات الروحية والحيوانات والنباتات. 
حبا حقيقيا لكي أحقق إنسانيتي التي تشكل كيانا واحدا معهم» وعندئذ 
فإن شخصيتي الحقة سيتجلى بصورة كاملةء وسأشكل حقا كيانا واحدا 
مع السماء والأرض وحشد الأشياء» (ص ا66). 

ا نج يانج ۔ مينج عن السر في أن معرفة الحكيم تتمثل في 
الاستقرار في الخير الأسمى رد قائلا: 

«إن الخير الأسمى هو المبدأً المطلق لتجلي الشخصية ومحبة الناس. 
والطبيعة التي جبلتنا السماء عليها هي طبيعة نقية وكاملةء وحقيقة كونها 
راغية وضافية ويميدة عن الشبابية تيدر واضحة في نشود الخير الأسمى 
والكشف عنه» والجوهر الأصلي للشخصية الحقة هو الذي يسمى بالمعرفة 
الفقظرنة للحن (ضن:اة6: 

إن كل الأشياء ماثلة في «الجين» التي تشكل أساس الطبيعة الإنسانية. 
ومن هنا فإنه لتحقیق کمال الناس ا رعاية هذه الطبيعة الأساسية. 
ولكن الأمر لا يقتضى شيئًا خارجيا aE‏ 
نقية وكاملةفي ذاتها: ومعرفة الخير هي فعل الخيرء ومعرفة الخير متضمنة 
بالفعل في الطبيعة الإنسانية الأساسية في صورة «الجين». وهكذا فإن 
مايقتضيه الأمر هو مد نطاق هذه المعرفة الفطرية بالخير إلى كل مجالات 
الفعل. والأمر على نحو مايعبر عنه وانج يانج ۔ مينج: «هذا هو المقصد ب 
تجلي الشخصية الحقة في كل آنحاء الإمبراطورية. هذا هو المقصد ب 
«تنظيم العائلة» و«ترتيب الدولة» و«إقرار السلام في العالم». هذا هو المقصود 
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الكونفوشيه الجديدة: التناسق العظيم 
ب «التطوير الكامل لطبيعة المرء» (ص ا66). 
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كدت الفلسفة الكونفوشية الجديدة من خلال وانج يانج ‏ مينج مبادى* 
الأشياء في مواجهة تكوينها المادي. وأعلت من شأن «العقل الأساسي»› 
ليسمو على المشاعر. وحدث في القرنين السابع عشر والثامن عشر رد 
فعل مضاد للنزعة العقلية والمثالية. وانصب المزيد والمزيد من تأكيد الجانب 
التجريبي في كل من دراسات الطبيعة الإنسانية ودراسات الأشياء ونظر 
إلى الدراسة الموضوعية للأشياء والتي تتميز بعمليات تدقيق تفصيلية 
وتحليلية للأشياء على أنها الطريق إلى الحقيقة. بينما نظر إلى مشاعر 
الأشخاص التى تظهر فى الحياة اليومية على أنها المصدر الحقيقى للأفعال 
الإنسانية ووفةا لتاي تشين (1723 ۔ ۱777) والذي يلقى بصفة ا قبولا 
باعتباره الفلاسفة التجريبيين الكونفوشيين الجدد» فإن «الشيء هو حدث 
آو واقعةء وعندما تتحدث عن واقعة فنحن لا نمضي إلى مايتجاوز الشؤون 
اليومية مث الأكل والشرب. وإهمال هذه الأمور والحديث عن المبادى» 
ليس هو ماعناه بالمبداً الحكماء القدامى وأصحاب الجدارة» (ص 713). 

تشير هذه الملاحظة بجلاء إلى ضيق هذا الفيلسوف التجريبي بالتأمل 
الميتافيزيقي والاستبطان المثالي. وكان تاي تشن معنيا بالمبادى* التي يمكن 
اها جروا فى الايا ر ا عرو لاان أا التجدو اتك نظ 
إليها على آنها بلا جدوى. وليس قوام الأمر أن تاي تشين قد رفض مبادى» 
الفلاسفة السابقين في عهد أسرة سونج ومفاهيمهم» وإنما هو بالأحرى 
قام بإعادة تفسيرها على نحو لا يتم معه إهمال المتعين والجزئي. وقد 
أعطى هذا بالطبع توازنا للكونفوشية الجديدةء وهبط بالميتافيزيقا إلى 
مستوى يمكن التحقق من صحته تجريبياء وكان ذلك في الوقت نفسه 
تمهيدا للطريق أمام علمي الطبيعة والنفس التجريبيين اللذين قدر لهما أن 
يظهرا في وقت لاحق. ففي حقيقة الأمر فإن جانبا كبيرا من أعمال تاي 
تشين ينظر إليه على أنه علمي أكثر منه فلسفي بسبب تمحيصه الدقيق 
للأشياء الجزئية. 

وقد استمر التأكيد» على الرغم من ذلك» خلال هذه المرحلة المتأخرة 
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من الكونفوشية الجديدةء في التركيز على الطبيعة الإنسانيةء التي استمر 
النظر إليها على أنها مصدر الأخلاق. وبناء على ذلك فقد ظلت الموضوعات 
التي تحتل مكان الصدارة في البحث هي أفعال البشر. وكانت المقولات 
المستخدمة في هذا البحث مقولات آخلاقية في المقام الأول وهذا يعني 
آنه بدلا من تصنيف العلاقات بين مكونات الأشياء الخارجية وتمحيصهاء 
جرى تصنيف الأفعال الإنسانية والعلاقيات بين الأشخاص وتمحيصها. 
وعندما يتم فحص الأشياء الخارجية فإنه من المهم على سبيل المثال معرفة 
طبيعة النيترونات» والبروتونات» والإلكترونات» وكيفية ارتباط كل منها بالآخرء 
ولكن عندما يجري بحث الآخلاق فإنه لابد من معرفة فضائل الإنسانية 
والاستقامة والإخلاص. واللياقةء والحكمة ولابد من بحث العلاقات بين 
هذه الفضائل من خلال العلاقات المبدئية بين الأشخاص. 

وعلى امتداد التراث الكونفوشي الأسبق زمنيا تم النظر إلى البشر 
بوصفهم الفاعل الأخلاقي وإلى المجتمع كمؤسسة أخلاقيةء وتلك هي 
الموضوعات الأولى التي يتعين معرهتها. وفي التراث الكونفوشي الجديد 
كانت هناك محاولة لتقديم دعم ميتافيزيقي لوجهة النظر هذه التي تقول 
إن الأخلاق هي موضوع الاهتمام المطلق. وقد بدا لتاي تشين أن بعض 
الكونفوشيين الجدد قد سمحوا لميتافيزيقا الأخلاق بآن تصبح الموضوع 
الذي يحظى بالمرتبة الأولى في الاهتمام» وقد عني بتعديل هذا الوضعء 
ذلك أنه من الجلي أن العلاقات الأخلاقية بين الأشخاص والفضائل 
الأخلاقية هي التي ينبغي أن تحظى بالمكانة الأولى. وأن تحتل ميتافيزيةا 
الأخلاق مرتبة ثانوية. ٠‏ 
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اهتم الفكر الصيني خلال القرن ونصف القرن 
الماضيين بإقرار ساس مناسب للتحديث. وتشكل 
حرب الأفيون  ۱840(‏ ۱842) التي آلحق الإنجليز 
فيها هزيمة حاسمة بالصينء خطا فاصلا في تاريخ 
الفكر الصيني» فقد أجبر غزو الصين وإلحاق 
الهزيمة بها على يد القوى الغربية في آوائل القرن 
التاسع عشر المفكرين الصينيين على إعادة تقويم 
أساس حضارتهم وتقافتهم نفسه. وتساءلوا: ما 
الذي يعيب تراثا بحيث يسمح للقوى الأجنبية 
بإلحاق الهزيمة بنا وحكمنا بمثل هذه السهولة؟ 
ولم تكن الإجابة عن هذا السؤال واضحة على 
الإطلاق. وظن البعض أن الأمر يرجع إلى أن التراث 
القديم قد غدا فاسدا وأنه بحاجة إلى الإصلاح. 
وذهب آخرون إلى القول إن الموقف المتمثل في 
التطلع إلى الماضي بحتا عن ملوك لمشكلات معاصرة 
هو فى حد ذاته جذر المشكلة. ودعا يعض هؤلاء 
اكرون إلى اكه ئى الره واماد اط 
التفكير والممارسة التي مكنته من تحقيق البروز 
على مستوى العالم. وبالنسبة لهؤلاء المفكرين كانت 
المسألة الجوهرية هي ما إذا كان من الممكن استعادة 
العلمء والتكنولوجيا الغربيينء ودمجهما في التقافة 
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التقليدية الصينية مع الاحتفاظ بجوهر الثقافة الصينية ولكن مع تمكينها 
من آداء وظيفتها في العالم الحديث مع قدم المساواة مع الفرب م أن جعل 
هذا. 

وافار التغاشن حول ما إذا كان تحديت الصين يتفي أن يقوم هلى آساسن 
من تراڻها الخاص أم أنه يجب أن يقوم على ساس التراث الغربى إعادة 
تقویم نقديې للفکر التفليدي» وفتح الباب للدراسات الغريبية. وفى هذا 
کاهلهم» وأترا في الشكل والمسار اللذين اتخذتهما تتمية الصين في القرن 
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ربما لم يکن کانج يو وي مشهورا بشيء قدر شهرته كزعيم لإصلاح‎ 
المائة يوم الذي يعود إلى عام 1898ء ففي عام 1895ء وبعد أن ألحقت اليابان‎ 
الهزيمة بالصين في الحرب الصينية  اليابانية الأولىء قام كانج بتنظيم‎ 
شیاب المخقفين من ثاني عشرة مقاطعة للاحتجاج على معاهدة السلام مع‎ 
اليابان. كما قام بإقتااع الإمبراطور على الإنهماك في الإصلاح بدلا من‎ 
التسليم بالمطالب اليابانيةء فقوبل بنجاح أولي» أقتع الإمبراطور بإصدار‎ 
سلسلة من المراسيم التي تقضي بإجراء إصلاحات واسعة النطاق في العام‎ 
غير أن معارضة الإمبراطورة دواجر إءعه سه2 للاصلاحات آدت إلى‎ .8 
التخلي عنها بعد ثلاثة آشهر وأجبر كانج على الهرب من الصين» وعندما‎ 
عاد في عام ۱912 وجد نفسه يلعب دور الشخصية السياسية المحافظة.‎ 
دعا إلى تبني‎ ٠۱918 وعارض سياسات سن يات ۔ سين الديمقراطيةء وفي‎ 
الر نفو ية كدمانة للذ رة رتخد فلات ستوات شارك في اللاو اة‎ 
لإعادة الإمبراطور المخلوع «هسوان  تونج». وعلى الرغم من أنه قضى‎ 
حياته بأسرها في محاولة وضع المبادى*× الكونفوشية موضع التطبيق, فإنه‎ 

قد بدأ كمفكر ثوري» ولكنه انتهى بمحاولة إعادة الطرق القديمة. 
وقد استمد أساس جهود كانج الإصلاحية من فلسفة للتقدم التاريخيء 
وتصور للانسانيةء باعتبارهما مرتبطین بحب شامل» وهو آساس شكلته 
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تربيته التي تلقاها في إطار كل من الفكرين التقليدي والغربيء وتركزت 
تربيته الأولى على الكونفوشية والبوذية والتاويةء غير آنه في نحو الثانية 
والعشرين بدا في قراءة أعمال المؤلفين الفربيين واهتم بأفكار التقدم 
والإصلاح والمجتمعات المثاليةء وهي أفكار غذت طموحه لإصلاح المجتمع 
الصيني» وقاده ذلك إلى البحث عن أنماط يقاس عليها في الفكر الصيني 
التقليدي» وعندما يستطيع الوصول إلى هذه الأنماط قام بابتكارها على 
نحو ماحدث عندما أعاد تفسير نظرية تونج تigج‏ . ٺ¬|g Tung Chung-Shu‏ 
الدائرية عن العصور الثلاثة أنها نظرية تقدمية للتطور الاجتماعي أو عندما 
قدم كونفوشيوس باعتباره مفكرا تطوريا لا يهتم إلا بتحويل الماضي . 

وقد طرح كانج نظريته عن التقدم التاريخي في إطار شرحه لإعمال 
كونفوشيوس. وذهب في هذه النظرية إلى القول إن كونفوشيوس لم يؤلف 
فقط كتاب «حوليات الربيع والخريف» بالفعلء وإنما قام بذلك لكي يطرح 
رؤيته التقدمية أو التطورية للتاريخ. وقد نظر المفكرون الصينيون تقليديا 
إلى كتاب «الحوليات» على أنه عمل من أعمال المؤرخين الأسبق عهداء بل 
إنه مضى قدما إلى حد الإشارة إلى أن كونفوشيوس قام بالإصلاحات 
التاريخية التي تعزى إلى الحكيمين الأسطوريين يا وشون المنتمين إلى الألف 
الثالث قبل الميلاد لكي» تتاح له أحداث تشكل سابقة لإصلاحاته الخاصة. 
ولأن كونفوشيوس قد عاش في العصر الأول عصر الفوضىء» فقد كان من 
الضروري بالنسبة له أن يبتكر سابقة الإصلاحات الأسطورية التي قام بها 
الحكيمان القديمان لإقناع الناس بالتغييرء وعندئذ فحسب يمكن دخول 
العصر الثاني عصر السلام الناشىءء والوصول إلى العصر الثالث» عصر 
اللان التظع, وقول كان 

«ولد کونفوشيوس في عصر الفوضى. والآن وقد امتدت الاتصالات 
في أرجاء الأرض العظيمة وحدثت تغيرات مهمة في أوروبا وأمريكا فقد 
دخل العالم عصر السلام الناشىء» وفي وقت لاحق» وعندما تغدو كل 
الجفاعات على أهند اة الأركن الفظيمة :نستها وقرسهاء كيرهاوضفرها: 
جماعة واحدة وتكف كل الأمم عن الوجودء وعتدما لا تحدث عمليات 
تمييز عرقي» وعندما توجد كل العادات سيغدو الجميع واحد» وسيحل 
عصر السلام العظيم. وقد عرف كونفوشيوس هذا كله مسبقاء'. 
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رؤية كانج لكونفوشيوس باعتباره مصلحا أمدته بنموذج لطموحاته 
الخاصة بإصلاح المجتمع الصيني» وبشت رؤيته التقدمية للتاريخ التي رأينا 
كيف آنها قد عزيت إلى كونفوشيوس. الثقة في إمكان النجاح الفعلى 
للجهود الإصلاحية. وقد احتاج كانة. بالإضافة إلى ذلك إلى رؤية فلسفته 
للطبيعة البشرية والمجتمع كقاعدة لالإصلاح. وقد وجد هذا بدوره عند 
كونفوشيوس وبصفة خاصة في وجه نظر كونفوشيوس التي عبر عنها 
منشيوس. والقائلة إن الإنسانية الحقة لا يمكنها احتمال معاناة الآخرين. 
ومن ثم فإنها تتحرك للتخفيف من حدة معاناتهم. والمشاركة الإنسانية 
التي تشكل جوهر الحب تبدأ بين الآباء والأبناءء ولكن لأنها سمة شاملة 
فن سات الشة امقر فته يكن بال اروها وسح ةا 
لتشمل الناس جميعاء بل إنه في عصر الوحدة العظيمة سيتم توسيع نطاق 
هذا الحب ليشمل كل الكائنات كشفقة مقرعة بالرحمة. 

وما كان كانج ينطلق من المبدأً القائل إن «العقل الذي لا يمكنه احتمال 
رؤية معاناة الآخرين هو الإنسانية (الجين)» فإنه يمضي قدما ليقول إن 
«تتآلف كلمة الجين من مقطع يعني الإنسان» ومقطع آخر يعني الكثيرء وهي 
تعني آن طريق البشر قوامه الحياة معاء وهي تومى* إلى التجاذب. إنها قوة 
الحب» وهي حقا طاقة كهربائية”» ويستهلم كانج من كونفوشيوس مرجعا 
قي سعيه للحصول على تآييد لتصوره عن عملية إضفاء الطابع الإنساني 
التقدمية من خلال الإصلاح والرعايةء فيقول: 

«لقد أرسى كونفوشيوس مخطط العصور الثلاثة. ففي عصر الفوضى 
لا يمكن مذ نطاق الإنسانية بعيداء ومن ثم فإن الناس لا يستشعرون العاطفة 
إلا نحو أبنائهم. وفي عصر السلام الناشىء يمتد نطاق الإنسانية إلى النوع 
الذي ينتمي إليه المرءء وبالتالي يغدو الناس إنسانيين تجاه كل الناس. وفي 
عصر السلام االعظيم تشكل جميع الكائنات وحدة واحدة. ولذلك فإن 
الناس يستشعرون الحب نحو كل المخلوقات كذزى . 

ويعد عصر السلام العظيم الملهم لتصور كانج العالم هو تجسيد لليوتوبياء 
عالم يصفه بأنه عصر الوحدة العظيمة. هنا سيتم التغفلب على الانقسامات 
بين طبقات الشعب» وبين الأمم» وبين الأعراق» وبين الجنسين» بحيث إن كل 
البشر سيعايشون الوحدة التي تستشعرها العائلة الواحدة. ويقوم كانج 
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باستلهام الفكر البوذي» والتاوي والغربي» وكذلك الكونفوشي لصياغة التصور 
اليوتوبي الأكثر امتلاء الذي قدر لمؤلف صيني أن يبدعه» وقد نظر إلى هذا 
التطور على أنه بالغ التطرف بحيث إنه لم يتم نشره إلا في عام ۱936ء أي 
بعد ثمانية أعوام من موت كانج» بل إن ماوتسي ۔ تونج قد وجد هذا 
التصور للشيوعية الديمقراطية جذاباء على الرغم من أنه انتقد كانج لإخفاقه 
في إدراك نوعية النضال الثوري الذي تمس الحاجة إليه لتحقيق هذا 


المجتمع بالفعل“ . 


2 = تانج تو چ = Chang Tung -Sun j gı‏ 
أصبحت الفلسفة الغربية ذائعة للغاية في الصين في العقد الأخير من 
القرن التاسع عشرء وتمت دعوة فلاسفة مشهورين» مثل «جون ديوي» 
و«برتراند راسل» لإلقاء المحاضرات. وآصبح آخرون» مثل «برجسون» 
و«وايتهيد » محط اهتمام الصحف والأندية. وترجمت معظم أعمال الفلاسفة 
الكلاسيكيين والمحدثبن إلى اللغة الصينيةء وغدت موضوعا لدراسة مكثفة. 
وبدا في العشرينيات والثلاثينيات أن أقسام الفلسفة في الجامعات الصينية 
يحتمل أن تصبح بمنزلة مكاتب فرعية لأقسام الفلسفة الكبيرة في أوروبا 
وأمريكا. وعلى الرغم من آن ذلك لم يحدث قط . وذلك في المقام الأولء 
بسبب الانتعاش المتزامن للفكر التقليدي في مختلف الأشكال التأملية 
والقائمة على النقد الذاتي من ناحيةء وتأثير الفكر الماركسي من ناحية 
أخرى . فإن هذه الموجة من الاهتمام بالغرب كان له تأثير طويل المدى على 

تطور الصبن الحديثة. 

وقد كان تشانج تونج . سون (1886 . ۱962) وهو فيلسوف علم نفسه 
بنفسه» إلى حد كبير» من أقوى مفسري الفكر الغربي تأثيراء ويقول وينج ‏ 
تسيت تشان عنه إن الفيلسوف لذي قام باستيعاب معظم الفكر الغريي 
وإرساء المذهب الفلسفي الأكثر شمولا والأفضل تنسيقاء وحظي بالنفوذ 
الأقوى بين الفلاسفة الصينيين الذين اتجهوا إلى الغرب ۔ هو بلا منازع 
تشانج تونج ۔ سون» . 

وكان تأثير تشونج يرجع في أحد جوانبه إلى قراءته الواسعة النطاق. 
وفهمه العميق للفلاسفة الغربيينء وقد ترجم العديد من النصوص الغربية 


All 
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إلى اللغة الصينيةء بما قي ذلك أعمال أفلاطون» وكانط» وبرجسون. وعلى 
الرغم من آن نظريته في المعرفة تقوم إلى حد كبير على آساس كانط, فإنها 
تعكس کذلك تأثیر «راسل» و«ديوي»» و«سي. آي. لویس». أما ماهو آکثر 
آهمية من ذلك فيتمثل في أن فلسفته تمضي إلى مايتجاوز ثائيات الفكر 
الفرنى الحدمة»وقشدذ على وخدة المعرفة والقغل:ووحدة الجوهروالدالة 
® وقد مكنه هذا من التغلب على المشكلات الكانتية النابعة من 
التعارض بين المعرفة والإرادة والهيكل الذي لا سبيل لمعرفته للأشياء في 
ذواتهاء وهيكل العملية المفروض. وتوضح كتبه العديدة تفاصيل خلاصته 
الفريدة التي تجمع الأفكار الحديثة والتقليدية التي تدور حول طبيعة العقل 
البشري» والعمليات الاجتماعية التي ضمها مع فهمه للمنطق والإبستمولوجي 
الحديثين. 

وعلى الرغم من أن اهتمام تشانج المبكر كان منصبا في المقام الأول على 
الميتافيزيقا ونظرية المعرفةء فإنه مع وصوله إلى مرحلة النضج» آصبح آكثر 
اهتماما بالمجتمع والثقافة. وأدى الجمع بين هذه الاهتمامات إلى وضع 
نظرية في المعرفة تؤكد دور المصالح» والمشاعر الاجتماعيةء في عملية 
المعرفة. وهذا بدوره جعله آقرب إلى الفلسفة الماركسية»ء التي كان يعارضها 
بقوة في منتصف الثلاثينيات» بل إن تأكيده المفاهيم بوصفها نتاجا للعمليات 
الاجتماعية قد أفضى به إلى إدراك ضرورة قيام ثورة اجتماعية شاملة 
فيالصين. وهذا بدوره قاده إلى المزيد من التحول باتجاه اليسارء وذلك مع 
انضمامه أولا إلى الحزب التقدمي ثم إلى حزب الدولة الاشتراكي» وبعد 
الحرب إلى العصبة الديمقراطية. وفي عام 1949 أصبح عضوا في اللجنة 
المركزنة لحكومة الشعب» 

وعند تشانج فإن الناس يؤمنون بصدق فكرة ما عندما تلبي احتياجات 
اجتماعية أساسيةء وهو يشير إلى أن الناس قد قبلوا حقيقة وجود الإله 
لقرون طويلةء لأن الإيمان بذلك منحهم شعورا بالوحدة الاجتماعيةء وقهر 
قوى التشظي الكامنة في علاقاتهم الاجتماعية المتعينة. وكما يقول في 
كتابه الصادر عام ۱946 تحت عنوان «المعرفة والثقافة» إنه «عندما يحتاج 
المجتمع إلى قوة جاذبة نحو المركز تفوق القوة الطاردة المركزيةء فلابد من 
نشوء نظرية أو فكرة للربط بين الناس بحيث يشعرون في قرارة أذهانهم 
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بأنها الحقيقة...». ومن ناحية أحرى فعندما يشعر الناس بالحاجة إلى 
التغيير أو الثورة» على نحو يفوق حاجتهم إلى الوحدة والتماسك» فإنهم 
سيؤكدون حقيقة الحرية أو الفردية و الطبيعية الطبقية للمجتمع» وهي 
أفكار تعمكس بصورة كامنة الصراع الاجتماعي. وهكذا فإنه بحسب مايقول 
تشانج لا تعكس الحقائق الأكثر عمقا والتي يقبلها الناس الطبيعة الفيريقية 
أو الميتافيزيقية للواقع. وإنما تعكس احتياجاتهم الملموسة بأعظم قدر من 
القوة: وهكذا ذراه بقول: 

«إن ما كنا نتحدث عنه لا يعني المجتمع باعتباره كذلك. وإنما هو 
يستهدف إظهار كيف أن الظروف الاجتماعية تنعكس في الأفكارء لكي 
يدرك القراء أنه بينما تبدو الأفكار ظاهريا مستقلة وتمثل قوانين المنطق 
أو بنية الكون التي نتحدث عنهاء فإنها في حقيقة الأمر تحكمها الاحتياجات 
لاا س 


3 = شو غ Hsiung Shih-Li gl = a‏ 
يعكس شونج شيه ۔ لي ا - 1ط؟ وء (۱885 ۔ ۱968) الجهود الصيني 
الذي بذل للوصول إلى ساس للتحديث في الفكرالتقليدي. وربما آمكن 
وصف فلسفته على نحو يعكس توسعا في المعنى بأنها كونفوشية جديدة 
وتفسير إبداعي للجناح المثالي في الفكر الكونفوشي الجديد» ومقاربة في 
الروح إلى حد بعيد لوانج يانج ۔ مينج» لكنه تعتمد إلى حد كبير على «كتاب 
التغيرات» وعلى مدرسة الوعي وحدة البوذية. ويميل المفكرون المحدثون 
إلى النظر إليه باعتباره المفكر الكونفوشي الجديد الأكثر أصالة في العصور 
الخدة ركان لأعمالة تئر كيرف الد ر اساك اة فى انكر انوكي 
وقد بدا «شون» شأن معظم المثقفين الشبان الصينيين في نهاية القرن 
الماضي وبدايةالقرن العشرين › دراساته باهتمام قوي بالعلوم الغربية 
وبالسياسة» وسعى للوصول إلى طريقة تكفل تحديث الصين بأسرع مايمكن. 
ولعدد من الأسباب» من بينها اقتناعه بأن الصين الجديدة لابد لها من أن 
تقوم على ساس الثقافة التقليدية إذا ما آريد لها الصمود» سرعان ماتحول 
اهتمامه إلى دراسات آكثر تقليدية. وقد كان مهتما ابتداء بالبوذية ودرس 
فلسفة الوعي وحده» وتتبعها إلى جذورها الهنديةء وقد وجد بالفعل ثنائيات 
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كامنة في المدارس البوذية الهنديةغير متجانسة مع شعوره بوحدة الإنسانية 
والطبيعة. وقد أصبح «كتاب التغييرات» الذي لا يؤكد فقط وحدة الوجود 
العميقةء وإنما كذلك على الطبيعة التطورية للواقع يشكل بؤرة دراسته. 

وقي وقت لاحق» وبينما تحول انتباهه إلى فلسفة «الجين» الإنسانية 
عند وانج يانج . مينج» وجد أن مفهوم «العقل الأصلي» أو «طبيعة بوذا 
الكامنة فى كل الأشياء فى البوذية» قد قدمت أساسا ميتافيزيقيا وطيدا 
للطبيعة الاتفاة الشاملة التي شدد عليها وانج. وقد مكنه تأكيد التحول 
الأزلي والدائب الذي تم التشديد عليه في «كتاب التغييرات» من أن ينظر 
إلى الطبيعة البشرية من منظور التطورء وليس من منظور الجوهر, الأمر 
الذي قدم ساسا لجدل التغير أفضى إلى المزيد والمزيد من الكمال والتناسق. 
وبهذه الطريقة كان شونج قادرا على وضع آساس فلسفي للصين الحديثة 
التقدميةء يقوم على الفكر التقليدي الذي كان بمقدوره أن يقدمه كبديل 
للفكر الماركسي ۔ اللينيني الذي أكده ماوتسي تونج. 

وكأستاذ للفلسفة في جامعة بكين صاغ شونج أولا الفلسفة التي تم 
تداولها سرا عام ۱932ء ثم نشرت عام ۱944 تحت عنوان «المذهب الجديد 
للوعي وحده» وقام في هذا العمل بتطوير ثلاث أفكار محورية ومترابطة. 

آولا: آن طبيعة الوجود ذاتها التي يدعوها شونج «الجوهر الأصلي» هي 
طبيعة التغير الدائب والإنتاج الذي لا يتوقف وإعادة الإنتاج المستمرة تميز 
الواقع في جوهره ذاته. 

ثانيا: أن التغير الديناميكي يتاح من خلال مايسميه ب «انفتاح» و«انغلاق» 
الواقع الأساسي الدائب التغير. و«الانفتاح» هو ميل الوقع للإبقاء على ذاته 
والحفاظ عليهاء وهذا الميل يمكن ملاحظته من جهود الناس لكي يكونوا 
سادة أنفسهم ومتحررين من السيطرة الخارجية. و«الانغلاق» هو الميل إلى 
الاندماج والتجلي الذي يوجد في أشياء محددة. 

ثالثا : أن الواقع الأساسي وتجلياتهء الجوهر والوظيفة, لا انفصال بينهما 
في حقيقة الأمرء فهما في نهاية المطاف جانبا مختلفان من التطور ذاتهء 
مع رؤية الانغلاق والانفتاح كمرحلتين مختلفتين في التطور نفسه. 

ويقول شونج» فيما يتعلق بالفكرة: «وهكذا فإذا قلنا إن الجوهر الأصلي 
هو ذلك الذي يمكنه أن يتحول أو إذا سميناه بالتحول الدائب» فإن علينا 
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أن ندرك أن التحول الدائب لا شكل لهء وهو مراوغ في حركته» وهذه 
الحركة مستمرة بلا توقف» . وهو هنا يهتم بإيضاح أن الواقع المطلقء أو 
الجوهر الأصلي» ليس شيئًا محدداء وإنما هو المتأصل الديناميكي الداخلي 
في ل الأشياءء والذي بفضله تتغير كل االأشياء . وهو يؤكد هذا مجددا 
عندما يقول: «إن علينا أن ندرك أن الجوهر الأصلي ليس له شكل عصوي» 
وليس له طابع ولا يعترضه شيء على الصعيد الفيزيقي» وهو مطلق» كليء 
نقي» قوي» ومترع بالحيوية» . 

وقي إيضاحه لفهوم الانغلاق»نجد أن ميل التغير إلى توجيه نفسه نحو 
إنتاج أو إحداث شيء جديد» يدعم البدايات ويدمجها في متكامل للوجود. 
ویواصل شونج قائلا: 

«غير أن الجوهر الأصلي وهو يعمل ليصبح العديد من التجليات. فإنه 
لا مندوحة عن أن يكن هناك ما ندعوه بالانغلاق. وهذا الانغلاق له ميل إلى 
آن يصبح آشكالا فيزيقية ومادة متعينة, وبتعبير آخر فإنه من خلال عمليات 
الانفلاق تحرز الأشياء المتعينة المفردة شكلها الفيريقي. وكتحول دائب يظهر 
نفسه كميل إلى الانغلاق, فإنه يتعين عليه تقریبا أن يتجسد كما لو لم يكن 
بسبيله إلى الحفاظ على طبيعته الخاصة“'. 

غير أن الانغلاق جانب واحد من عملية تحول أوسع نطاقاء وعندما 
تنفصل هذه العملية الواحدة تحليلياء فإن القوة القائمة بعملية الغلق يمكن 
رؤيتها بوضوح آكبر. ولكن هذا التحليل يكشف كذلك عن نوع معارض من 
القوة. يعمل على انفتاح الواقع على طبيعته الأساسية. وهكذا يمضي شونج 
لیقول: 

«غير أنه مع بروز الميل إلى الانغلاق يظهر ميل آخر في الوقت نفسه. 
وهو يظهر مع التحول الدائب كأساس لهء وهو ثابت ومكثف بذاته»ء ولن 
يغير نفسه إلى عملية انغلاق. أي أن هذا الميل يعمل وسط الانغلاق ولكنه 
سيد نفسه» وهكذا فإنه يظهر تباته المطلق. ويدفع بعملية الانغلاق إلى أن 
تحذو حذو عملياته. وهذا الميل ۔ القوي والمتدفق بالحيوية وغير المتجسد ۔ 
یدعی بالانفتاح...»'. 

ويمثل الانفتاح والانغلاق. شأن «الين واليانج» في الفكر التقليديء الوظيغة 
الديناميكية للواقع القطبان النشطان للتحول الذي لا يتوقف» وهذا الميلان 
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يفسران الظهور إلى الوجود والاختفاء المتزامن معه إلى خارج الوجود الذي 
يميز حياة كل ماهو موجود. وعندما تتناغم الحياة مع النشاط المحول 
الخاص بالانفتاح والانغلاق فإنها تكون متكاملة وقويةء وإلا فإنها تتأثر 
وتضعف. وهكذا فإنه من الضروري للعثور على طريق التقدم الإنساني 
والاجتماعي فهم عمليات الانفتاح والانطلاق التي تسيطر على عمل الوجود 
باسره. 
وبعد الحرب وإنشاء جمهورية الصين الشعبية تقاعد شونج في شنغهاي» 
حيث واصل التفكير والكتابة قرابة عشرين عاما. وهنا قدم عمله الكونفوشي 
الجديد الأكثر وضوحاء والذي نشر في عام 1956 بعنوان «بحث في 
الكونفوشية» وكذلك «تطور فلسفة التغيير» الذي نشر عام ١196ء‏ وهو عمل 
ينظر إليه على أنه تجاوز كتاب «المذهب الجديد للوعي وحده». 
ويؤكد شونج في كتابه «بحث في الكونفوشية» وحدة الجوهر والدالة أو 
الوظيفة ١٥ناءسں؟‏ موضحا آن الجوهر يعني ماهو هتاك صلا الواقع 
المطلق. والوظيفة تعني العملية الشاملة لهذا الواقع المطلق. يمضي ليوضح 
كيف أنهما متحدان ومع ذلك فهما مختلفان. وهو يقدم قياس مماثاة“ 
خاص بالماء والآمواج» فهما يشكلان المحيط» مشيرا إلى أن الماء واحد» لكن 
الأمواج كثيرة. والأمواج» التي يمكن وضعها موضع المقارنة مع وظيفة الماءء 
يمكن تمييزها إحداها عن الأخرى وعن سكون المحيط الأكثر عمقاء ومع 
ذلك فإن هذا كله ليس إلا ماء. وهو الجوهر الأصلي» وهو يقول في معرض 
تظبيق هنذا القتاشن. 
«ونحن نقول» إذنء إن العملية الشاملة للجوهر الأصلي هي وظيفته 
العظيمةء ويقصد بالوظيفة وضع الجوهر موضع التوظيف» ويقصد بالجوهر 
الطابع الحقيقي للتوظيف» ومن هنا فإن الجوهر والتوظيف هما شيء 
واحد بصورة أساسية. غير أنه على الرغم م أنهما واحد» فإنهما في التحليل 
النهائي لا يمكن إلا أن يكونا مختلفينء ذلك أنه في العملية الشاملةء هناك 
أشكال فيزيقية يمكن أن يسبر غورهاء بينما الجوهر الأصلي للعملية الشاملة 
ليس لك شكل فيزيقي» وهو الأكثر اختفاء ومراوغةء وتصعب معرفته'. 
ويقوم شونج في الجزء الثاني من هذا العمل ببناء حوار ليوضح موقفه 
فيما يتعلق بوحدة الجوهر والوظيفة. وفيه يوافق السائل على أن التعاليم 
(*) قياس المماثلة روهاه«۸ يعني إلحاق جزئي بجزئي 
و [| إخر في حكم لمعنى مشترك بينهماء كالقول بأن النبيذ 
مثل الخمر فهو حرام. ومنه القياس الفقهي. (المراجع) 
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المحورية في «كتاب التغييرات» هي أن الجوهر هو في الوقت نفسه وظيفةء 
والوظيفة هي جوهر في الوقت نفسه»ء ويمضي ليسأل: هل يعني ذلك آن 
«الأشياء العشرة آلاف» (كل الموجودات المتعينة) هي توظيف للجوهر الأصلي 
آم آنه يعني آنها نتاجات لهذا التوظيف؟ ويرد شونج بقوله: «... إن الأشياء 
العشرة آلاف والتوظيف العظيم لا سبيل إلى الفصل بينها» ويمضي قائلا 
إنه إذا كان الإنتاج يعني قدوم شيء جديد ومختلف إلى الوجودء (على نحو 
مايحدث عندما تنجب الأم ابنا) فإن الأشياء العشرة آلاف لا يمكن الاعتقاد 
بآنها نتاجات. لأنها ليست منفصلة عن التوظيف العظيم للجوهر الأصلي. 
وإذ يشدد على أن الأشياء والوظيفة ليست مختلفة في نهاية المطاف يواصل 
القول: «وبتعبير مختلف فإن الطبيعة الذاتية لمتعينة للأشياء العشرة آلاف 
تتمثل في التوظيف العظيم» الذي يعمل بلا توقف وبطريقة نشطة وممتلئة 
للغاية بالحيوية. هل يمكن أن يقال إنها والتوظيف العظيم شيئان؟'. 

ثم يعرض السائل بقوله إن شونج» بهذا المذهب» استبعد تميز الأشياء 
المتعينة ووضوحهاء ويقول: «إذا كانت الأشياء العشرة آلاف والتوظيف العظيم 
شيئًا واحداء فإن الأشياء العشرة آلاف تفقد ذواتها. فلم يكن الأمر كذلك؟ 
إن السبب هو آنه إذا كانت الأشياء العمشرة آلاف لا تعدو أن تكون آثارا 
لتحولات فكيف يمكن أن تمتلك. بوضوح» ذوات مستقلة۵'. 

ويرد شونج بقوةء مؤكدا أن العمليات المتواصلة للتغير التي نسميها 
بالأشياء العشرة آلاف ليست خارجة أو منفصلة عن التوظيف العظيم 
للجوهر الأصلي وإنما هي مشكلة للتوظيف الشامل للجوهر,ء أي أن التوظيف 
العظيم ليس شيتًا يضاف إلى توظيف آشياد متعينةء وهو يقول» عائدا من 
جديد إلى قياس المماثلة الخاص بأمواج المحيط ومياهه: 

«إن الأمواج الكثيرة هي أيضا آثار وأشكال. هل تعتقد أن الماء خارج 
الأمواج آوخذ على سبيل المثال سيلا يندفع في عنف» ترتطم خلاله آلاف 
وآلاف من القطرات المزبدة صعودا وهبوطا. إن هذه القطرات المزيد هي 
أيضا آثار وأشكال. هل تعتقد آنها خارج السيل؟ فكر في الأمر لطفا! إن 
الأشياء العشرة آلاف تظهر نفسهاء وتبدو موضوعات مفردةء ولكن طبيعتها 
الذاتية تتمثل حقا في التوظيف العظيم المنطلق دونما توقف '. 

وإذ يقوم «شونج» بتطبيق هذه النظرية في التغفييرء التي تشدد على 
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تطابق الجوهر والتوظيف. وعلى الشؤون الإنسانية والاجتماعية, فإنه يدعو 
إلى مجتمع منظم على أساس الجماعات المحليةء ويذهب إلى القول إن 
نتيجة تطبيق التآكيد الكونفوشي عل تطوير «الحكمة في الداخل والنبل في 
الخارج» هي فهر التمحور حول الذات الذي يجعل الأفراد والجماعات في 
تضارب أحدهم مع الآخر, ورقرار معالجة الكل على قدم المساواةء وباستخدام 
إنسانية المرء المتطورة كدليل له. والمبداً الكونفوشي القائل: «عامل كل الآباء 
كما تعامل أباك» وعامل كل الأبناء كما تعامل ابنك». إذا وضع موضع التطبيق 
فإن من شأنه أن يمحو وجود طبقات حاكمة وأخرى مستعبدةء ويحل محلها 
نزعة جماعية محلية تقوم على ساس إنساني. غير أنه بسبب إصرار 
شونج على المبدآ (لي) فإن الجدل الذي يشكل ساس هذه النزعة الجماعية 
المحلية مختلف عن الجدل المادي الماركسي» ذلك أن فلسفة شونج الاجتماعية 
بشأن فلسفة کونفوشيوس ووانج يانج ۔ مينج تضرب جذورها بثبات فقي 
الإنسانية (الجين). والمفتاح المطلق للتقدم الاجتماعي» والنمو الإنسانيء 
ليس التحول الاقتصادي» وإنما التطور الأخلاقي . فبالتطوير لإنسانية المرء 
الداخلية وتعبيرها الخارجي يمكن فقط للتحول الاقتصادي والسياسي 
الفعال أن يجدت. 


4 د فو نج يو Fung Yu - Lan jî‏ 
فونج يو ۔ لان Fung Yu - Lan‏ معروفd‏ بصورة جيدة في الغرب يسبب 
عمله الكلاسيكي الذي يقع في مجلدين بعنوان «تاريخ الفلسفة الصينية» 
و«روح الفلسفة الصينية». وهو شخصية دوليةء تخرج في جامعتي بكين 
وكولومبياء وقام بالتدريس في جامعتي هاواي وبنسلفانيا. وبعد إنشاء 
جمهورية الصين الشعبية شارك بحماس,» باعتباره أستاذا في جامعة بكين. 
في الجهود الماوية للإصلاح السياسي والأيديولوجي» وانغمس في النقد 
الذاتي لانتزاع آفكاره البرجوازية من جذورها وضرب مثال جيد للمثقفين 
الصينيين الآخرين» وبالفعل أصبح مؤيدا متوهج الحماس لفكر ماوتسي ۔ 
تونج» والناقد الصيني الرئيسي لكونفوشيوس خلال الحملة المناهضة 
لكونفوشيوس في آوائل السبعينيات. وفي الوقت نفسه كان مستشارا ثقافيا 
ارو ماي العرزفة باس وشام شيت ٠وا‏ مدقا رهي الجوعة الى 
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عرفت في وقت لاحق باسم «عصابة الأربعة». وبعد وقت قصير من موت 
ماو عام ۱976 سقطت شيانج ومجموعتها من السلطةء وجللوا بالخزي 
والعارء اللذين كانا كذلك من نصيب «فونج» الأمر الذي جمل الإذلال خاتمة 
لمسيرة فلسفية متألقة. 

ويمكن تتبع تطور فونج الفلسفي عبر مجموعة من المراحل» تشكل معالم 
رحلته من الفكر التقليدي إلى الفكر الماوي المتطرف. وخلال المرحلة الأولى. 
التي انتهت بعودته إلى الصين بعد حصوله على درجة الدكتوراه من جامعة 
كولومبيا في عام 1923ء كان فونج متعاطفا مع الفلسفة الكونفوشية التقليدية 
وانهمك في دراسات جادة للنزعة البراجماتية في إطار جهد للوصول إلى 
صياغة nl‏ حديثة للاستبصارات التراث اوفوشي وحكکمته. 

ونجد تمار هذه المرحلة الأولى فى كتاباته المبكرة التى تشكل المرحلة 
الثانية. فهو هنا حاول تأمل الخلات ين من أرادوا رقف التراث لحساب 
العلم الحديت» ومن ذهبوا إلى القول إن الأساس الميتافيزيقي التقليدي أمر 
مطلوب لتبني العلم والتكنولوجيا الغربيين. وكان منهاج «فونج» هو تطبيق 
الفلسفة البراجماتية التي درسها في جامعة كولومبيا على هذه القضية مع 
الذهاب إلى القول إن كلا من الحقيقة العلمية والأخلاق الإنسانية مستمدان 
في الفعل ويختبران من خلاله. وكتابه «فلسفة الحياة» هو تعبير عن هذه 
المرحلة الثانية من تطوره» حيث راح يطور متطورا مقارنا شرفيا ۔ غربيا 

وتحول فونج في مرحلته الثالثة باهتمامه إلى دراسة شاملة للفلسفة 
الصينيةء فقدم مجلديه اللذين حظيا بصدى واسع النطاق بعنوان «تاريخ 
الفلسفة الصينية». وبينما يعد هذا العمل تفسيرا تقليدياء بصفة أساسية 
للفلسفة الصينيةء فإنه عمل حديث من حيث إنه يحاول رصد المؤشرات 
الاجتماعية على تطور الأفكار الميتافيزيقية. وعلى الرغم من أن فونج قدر 
لهء في وقت لاحق» أن يرفض هذا العمل لأنه لا يعكس بصورة ملائمة تأثير 
الظروف المادية على الفكر التقليدي» فإنه عمل من أعمال التقافة الوظيفة 
يواصل تأثيره في الباحتين. 

آما المرحلة الرابعة من تطور فونج فيمتلها مذهب فلسفي شديد الأصالة 
طرح عبر سلسلة من ستة كتب» يعد كتاب «الفلسفة العقلانية الجديدة» هو 


AlQ 


الفكر الشرقى القديم 


العمل المحوري فيها. وهذا المذهب هو العمل الفلسفي الأكثر أصالة, والأكثر 
إثارة للنقاش في هذا القرن فيما يقول برونسو وينج ۔ تسيت تشان'. 

ويقوم فونج» متخذا فلسفة الأخوين تشينج وتشوهسي كأساس لهء بإعادة 
بناء الفلسفة الكونفوشية الجديدة بطريقة أساسية وشاملة. وإذا كان يميز 
بشدة بين الفلسفة والعلم. فإنه يفسر المفاهيم الفلسفية باعتبارها منطقية 
أو شكلية بصورة خالصة, فإنه يفسر المفاهيم الفلسفية باعتبارها منطقية 
أو شكلية بصورة خالصة» وليس لها مضمون محدد ولا وجود مادي» وبالمقابل 
فإن العلم يتناول الوجود الفعلى» ويدرس البنى المتجسدة في المادة. ولأن 
هناك أشياء فإن هناك كلا من المبادى* أو بالطبيعة المنطقية للأشياء 
والعلم معني بالمادة. أو بالوجود المادي الفعلى للأشياء وبهذه الطريقة فان 
الفلسفة تقدم الأساس للعلم» ولكن العلم مطلوب لتقدم المعرفة بالعلم الفعلى 
الوقعي. 

ویدخل فونج فكرة «التاو» لکي يقفسر الحركة التي من خلالها يتفاعل 
المبدأً والقوة المادية وما كان «التاو» والطريق الديناميكى لكل الأشياء فإنه لا 
يعدو أن يكون التطور الذي من خلاله يتجسد المبدا في الأشياء الفعلية من 
خلال تفاعله مع القوة المادية. ويستخدم فونج هذا المفهوم لتفسير الكون 
باعتباره تطورا وتغيرا لا یتوفف وتجددا متواصلا. وذ يستلهم فونج «كتاب 
التغييرات» والفلسفة التطورية الحديثة فإنه ينظر إلى الصيرورة, لا الوجود 
باعتبارها الطبيمة الأساسية للواقع. 

ولكن فونج لا يتجاهل الوجود. وهو إذ يدرك أن الحركة التي لا تتوقف 
ك «التاو» ھی المسؤولة عن الإنتاج وإعادة الإنتاج المتواصلين للاأشياء» فإنه 
يوظف مفهوم «الكل العظيم» لالاشارة إلى شمول الأشياءء ولكن هذا الشمول 
ليس ساكناء وليس مجرد تعدد» وإنما هو إعادة تفسير ديناميكي للأشياء 
بعضها في البعض الآخرء تتحد فيه كل الأشياء. وهنا يدرج فونج رؤية 
بوذية نافذة قوامها أنه بسبب الاعتماد المتبادل بين كل الأشياءء فإن الكون 
بآسره ماثل في كل شيء متعين» وما من شيء متعين يوجد إلا في إطار 
علاقة تربطه بكل شيء آخر. ولكي يفسر العلاقة بين التاو والكل العظيم 
يتساءل فونج: «لماذا يكون لدينا التاو إلى جوار الكل العظيم آو الكون؟ إن 
ردنا هو أننا عندما نتحدث عن الكل العظيم أو الكون فإننا نتكلم من منظور 
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سكون الأشياء جميعاء بينما عندما نتحدث عن التاو فإننا نتكلم من منظور 
نشا كل الأشياء”'. 

ويقدم تداخل المبدا والقوة المادية والهوية بين التاو والكل العظيم أساسا 
للهوية بين الحكمة في الداخل والنبل في الخارج الذي دعا إليه فونج في 
كتابه «روح الفلسفة الصينية». وهو هنا يؤكد آنه على وجه الدقة بسبب 
وجرد لطا اكل اظيا كى الأهباء الغينة الات اة اة 
اليوميةء فإن هدف الحياة ينبغي أن يكون تحقيق الكمال في صميم الممارسة 
اليوميةء فالكمال لا يمكن تحقيقه من خلال الانفصال أو التخلي عن عالم 
التجرية الفعلى وإنما بالآأحرى ينبي تحويل هذا العالم وهذه النقمن من 
جال افا وة اط ا مى ال على كى صيم فاون الحا كاهة. 

ر ا عه اله اة دى ووا ك اة 
الخاممسة من تطوره الفلسفيء وحول انتباهه إلى الدراسة الجادة للماركسية 
اللنفة كراسي ترج ورام بك عو طرة رم ها ااه 
بمهمة تحويل المجتمع الصيني. وغدا هدفه هو تجاوز المثالية والأفكار 
المجردة المنتمية إلى أعماله السابقة لتحسين حياة الناس. وفي غمار القيام 
بذها التحول ميز «فونج» بين المعنى المجرد والمعنى المتعين للأفكار الفلسفية. 
وأكد على أهمية المتعين بالنسبة لتحسين حياة الناس» لكنه شدد كذلك 
على آله دون امان انظ ره اى الجر 9 هكن لر أن يري الور 
كاملة. 

وقد قال «فونج» في مؤتمر بارز للفلسفة في ۱957: 

«لقد أبديت فى الماضى اهتماماء بصورة تامةء تقريباء بالمعنى المجرد 
ان هة الات( وو كه الك رى السرا اة 
قحست أندنت اهتماما بمعتاها المتعين: ولكن معتاها ا محرد قى أن دوخذ 
فی اعفار كات حك إن إهمات س غاب اتسين العامة 
وفي وقت لاحق. أضاف فونج في إطار روح النقد الذاتي المتبادل التي 
سادت المؤتمر: 

إن ما يتعين علينا مواصلته هو على نحو آساسي التفكير المادي في 
از اة اة ك ال فن اف رالرى من أجل الضحت 
التفكير العلمي والتقدمي. ولم آت على ذكر هذا بصفة خاصة لأنني اعتقدت 


A21 


الفكر الشرقى القديم 


أنه أمر طبيعي» وذلك يوضح أنني اعتقدت بمواصلة آي شيء تجريدي» 
سواء آكان مثاليا أم ماديا».. 

ومن الجلي آن هذا يوضح الجهد الذي بذله فونج لأضفاء الطابع الثوري 
على فكره» ومحاولته تغلب على ما أصبح ينظر إليه الآن على أنه أخطاء 
مثالثة في فكره السابقء وكان بمقدوره من خلال النقد الذاتي المتبادل أن 
يدرك أن مقولات الفكر الأقدم عهدا وعاداته لا تزال سائدة. وقد أفضى 
هذا به إلى أن يلحق عبارة «اعترافية» آخرى بملاحظاته السابقة: «إن ما 
قلته في مقالي ناقص وطرحي للمشكلة غير صحيح كذلك'. 

وقد بدأ فونج» في إطار ممارسته للنقد الذاتي بإعادة كتابة مؤلفه 
«تاريخ الفلسفة الصينية» ولكن عندما بدا الثورة الثقافية في عام 966٠ء‏ 
أعلن آن المجلدين الأولين من كتابه «التاريخ الجديد للفلسفة الصينية» لا 
يزالان مكتوبين إلى حد كبير من منظور مثالي ومجرد» ولما كان قد أصبح 
ملتزما تماما الالتزام بالفكر الماركسي الماوي» فقد قرر إعادة كتابه «التاريخ» 
برمته من منظور ماوي . ماركسي» مستخدما أيديولوجية الثورة الثقافية 
کمرشد له» وهو مشروع مازال عاكفا على إنجازه حتى الآن. 


5 = ماو تس„ = Mao Tse Tung gai‏ 
ساد فكر ماوتسي . تونج (۱894 ۔ ۱976) الفلسفة في الصين المعاصرة 
وقد تآثر ماو إلى حد كبر بماركس ولينين» ولكن فلسفته غالبا ما تتقفق مع 
مبادى* الفلسفات الصينية التقليدية ومواقفها. وبعد موتهء وفيما تبنت 
الصين موقفا آكثر تصالحا تجاه كل من الغرب والفكر التقليدي» تعرضت 
الفلسفة الماوية لنقد مكثف. لكنها استمرت تستخدم كمرشد لتفسير إبداعي 

لتجربة تحقيق التناغم بين الفكر الماركسي والفكر التقليدي. 

وربما كان آهم عمل فلسفي من أعمال ماو هو المحاضرة التي ألقاها 
في عام ۱937 بعنوان «في الممارسة العملية». فقد آوضح في هذه المحاضرة 
العلاقة بين النظرية والممارسةء وبين كيف أن النظرية تضرب جذورها في 
الممارسة وتعود إلى الممارسة وصولا إلى تبريرها وتحققها. وقد نما هذا 
المنظور فى تحديد العلاقية بين النظرية والممارسة انطلاقا من ممارسة 
فار الطاب عل اذاق تن اا كعات اكرات التررية إتها تست 
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نظرية تمت صياغتها من أجل ذاتهاء وإنما من أجل الهدف العملي المتمثل 
في إقرار التناسق العظيم . تلك اليوتوبيا الصينية القديمة قدم الدهر. 

ومن المفيدء لإدراك الأهداف العملية التى تفترضها مسبقا نظرية ماو 
الغا بالا شن أ لارا رارك ن اة الطاب الى الاد 
الأحتفال بالنكرى اللامتة و المك رين لإتغاء السزب القيارغى التي فد 
خد هان کی دت اناب اذاف المارات ال رة کی الکن کل 
الت التالي: «عندما تختفي الطبقات» فإن كل أدوات الاخ الظبشى. 
الأحزاب وآلية الدولة. ستفقد وظيفتهاء ولا تعود ضروريةء وبالتالي فإنها 
ستذوى تدريجياء وتنتهي مهمتها التاريخيةء وستنتقل الإنسانية إلى مرحلة 
أرقي . وتكشف العبارة الأخيرة «ستنتقل الإنسانية إلى مرحلة أرقى» 
عن اهتمام ماو بالوضع الإنساني. وقد كان تحسين الوضع الإنسانيء بالطبع 
وعلى الدوام» الاعتبار الأكثر أهمية لدى الفلاسفة الصينييةء وكان الأمل 
الذي تطلع إليه الكونفوشيون, والكونفوشيون الجددء هو أنه عندما يتم 
تحقيق انتشار «الجين» وسيادتها فإن التناسق العظيم سيتم تحقيقه ٠‏ وكون 
«ماو» يرى أن هدف الممارسات الشيوعية هو تحقيق التناسق العظيم هو 
آمر واضح من ملاحظته أن وظيفة الحزب هي وظيفة «... العمل يجد 
لإيجاد الأوضاع التي فيها تتلاشى الطبقات وسلطة الدولة والأحزاب 
السياسية بصورة طبيعية للغايةء وتدخل الإنسانية رحاب التناسق 
العظيم»(. 

وقد اعتبر «ماو» أن من الضروري لتحقيق التناسق العظيم فهم الأوضاع 
التي تنظم نمو الإنسانية والعالم وتطورهماء بحيث إن عمليات النمو والتطور 
الطبيعية يمكن مساعدتها في الوصول إلى هدفها النهائي. وربما كان المبدا 
الأكثر آهمية والذي يتعين فهمه في هذا الصدد هو أن «كل العمليات لها 
بداية ونهاية. كل العمليات تحول ذواتها إلى أضدادها . وثبات كل العمليات 
نسبي ولكن التبادلية التي تظهر في تحول عملية إلى أخرى هي تبادلية 
مطلقة». ولا شك في أن هذا المبدأً هو الخاصية المحورية في الجدل 
الماركسيء» ولكنه يعيد كذلك طرح المبداً التاوي القائل إن «العكس أو الانقلاب 
هو نهج التاو» وأن «لكل الأشياء أضدادهاء. إنها إعادة طرح للتفسير 
الكرشوشى أصد ر كل الأشياء ويها وهو التفسين الكش جج التسبير 
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الأولي عنه لدى شو تون . آي في مفهومه عن المطلق العظيم» الذي يولد كل 
الأشياء من خلال تفاعل الضدين ين ويانج. وماو يدرك تمام الإدراك آنه 
هنا مندرج في صميم التيار الرئيسي للفكر الصيني التقليدي» حيث إنه 
يلاحظ في الفقرة نفسها: «إننا نحن الصينيين غالبا ما نقول: الأشياء التي 
يضاد كل منها الآخر يكمل كل منها الآخر. 

ووفقا للعلاقة الجدلية بين المعرفة والعمل التي يقدمها ماو في محاضرته 
بعنوان «في الممارسة العملية» فإن المعرفة تبدا بالممارسةء وتنتقل إلى مرحلة 
النظريةء وتكتمل في العمل. والنظرية تمثل استراحة منتصف الطريق 
الخاصة بالمعرفة. وما كان «ماو» يأخذ جادا المبدأ القائل إن الجدل العظيم 
للطبيعة هي «انقلاب أو انعكاس الأضداد» واعتقد آن جدل آي شيء متعين. 
هو كذلك بحسب هذا المبدأء فقد اهتم بالضدين: النظرية والممارسة. وقد 
كان مناط اهتمامه» بالطبع» هو بإضفاء الطابع الاشتراكي الديمقراطي 
الناجح على جمهورية الصبن الشعبية. وهذه العملية. شأن أي عملية أخرىء 
تمضي وفقا لجدلها الداخلي» ومن أجل الممارسة الناجحة اهتم ماو بفهم 
العلاقة الجدلية بين الممارسة والنظرية لأن هذين هما الضدان الأوليان في 
البرنامج الشيوعي. 

وقد كانت هذه المشكلة . أي العلاقة بين ا والعمل» ذات أهمية 
كبيرة على الدوام بالنسبة للفلاسفة الصينيين. ويتفق الحل الذي طرحه 
«ماو» مع الحلول التقليديةء فهو يعتقد أن اعروت e‏ يشكلان وحدة» 
وتقول نظريته الخاصة بالمعرفة إن «المعرفة الإنسانية لا يمكن أن تفصل 
بآدنى قدر عن الممارسةء وهي تفند كل النظريات الخاطئة التي تنكر أهمية 
اة ر قل اله عو الممارسة.» ولا يتم التحقق من ضحة 
المعرفة إلا عندما يتم تحقيق النتائج المنتظرة في إطار عملية الممارسة 
الاجتماعية ا هو آنه «إذا كان الإنسان يرغب في إحراز النجاح في 


عمله» آي في ڌ تحقيق النتائج المنتظرةء فإن عليه أن يجعل أفكاره تتطابق 
قان العام الرضومى الحيط بهاو لم نط اق داه فكل قى 
الممارسة. 


ا وو ی ا و ق 
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في نشاط قوامه تغيير العالم». إذا أردت أن تمرف طعم ثمرة كمثرىء فإن 
عليك أن تغير الكمثرى بأكلها بنفسة». وهذه هي المرحلة الأولى في 
الخرل ف اف وقي هة ادرف الي وك اة 0 
في «القيام E ES E‏ اي إلى رة اتفه 
والحكم» والاستدلال7 . والفهم والحكم والاستدلال تشكل معرفة عقلانية 
في مواجهة معرة إدراكية فحسب. وهي باعتبارها كذلك تمهد للنظريات 
عو ا ياو ال ك ركا دولكن فاك اة اعا ل رو هن كا 
أن المعرفة الإدراكية تفضي إلى المعرفة العقلانية وهي ناقصة من دونهاء 
فكذلك تظل المعرفة العقلانية ناقصة إلى أن يتم وضعها موضع الممارسة. 
وكما يشير ماو فإن «ماتنظر إليه الفلسفة الماركسية على آنه المشكلة الأكثر 
أهمية لا يكمن في فهم قوانين العالم الموضوعي والتمكن من خلال ذلك من 
تفسيره»ء وإنما في تغيير العالم على نحو إيجابي من خلال تطبيق معرفة 
قوانينه الموضوعية». 

تظل المعرفة كلمات لا معنى لهاء وأفكارا خاوية, إلى أن تتجسد فضي 
اتجربة. ولا تصبح المعرفة حقيقية إلا عندما يتم تغيير الشخص ا 
الواقع الذي تتم مواجهته في النشاط العملي. من الممارسة تأتي النظرية. 
ومن النظرية تنطلق الممارسة. ولكن النظرية والممارسة ليستا شيئين مختلفين. 
وإنما هما الضدان الجدليان في عملية واحدة» هي الحياة في هذا العالم. 
وتقدم المعرفة يقترن جدليا بتقدم الممارسة. وليس بمقدور تطور الاشتراكية 
الديمقراطية في الصين أن يتجاهل أياً من النظرية أو الممارسةء وإنما لابد 
له من أن يجمعهما معاء إذا ما ريد للقضية أن تمضى قدما. وقد دعا ماو 
إلى ادر اهاد نى ال ر اة افا ركه دة اليا ةة 
والضروريةء وآن الشيء في حركته والأشياء من حوله ينبغي النظر إليها 
على أنها متداخلةء ومتفاعلةء أحدها مع الآخر. والسبب الأساسي لنمو 
الأشياء لا يكمن خارجها وإنما داخلهاء في تناقضاتها الداخلية» . 

إن هذا القول يتشابه على نحو ملحوظ مع النظرية الكونفوشية الجديدة. 
القائلة إنه من خلال تفاعل مبدآي «لي» و«تشيه» المتضادين تتطور الأشياء 
المفردة وتنموء والکون ككل هو تركيب ديناميكي كوني مؤلف من «لي» و«تشيه». 
والكون ككل . باعتباره المطلق ‏ يؤدي وظيفته من خلال الضدين «ين» و«يانج. 


A25 


الفكر الشرقى القديم 


الكون هو وحدة كل الأشياءء والبشر يشاركون في هذه الوحدة» وهذه الوحدة 
ينظر إليها على آنها ديناميكية وليست سكونية» حيث إنها فقي جوهرها 
تطور. وهذا التطور تشكله تطورات لأشياء متعينة. وهذا الفهم الميتافيزيقي 
للكون يصفه ماو على النحو التالي:«... في التطور المطلق والشامل الخاص 
بنمو الكون» يعد نمو كل تطور متعين نموا نسبياء ومن هنا فإنه في المجرى 
الهائل للحقيقة المطلقة تعد معرفة الإنسان بالتطور المتعين في آي مرحلة 
بعينها معرفة حقيقية بصورة نسبية فحسب. وإجمالي الحقائق النسبية 
التي لا تحصى هو الحقيقة المطاةة © . 

هكذا يبدو أن «ماو» في غمار الميتافيزيقيا والإبستمولوجي اللتين طرحهما 
قد مضى قدما بالموقف التقليدي الذي يرى في أشياء متعينة وحدةء والذي 
ينظر إلى المعرفة على أنها لا تتنفصل عن الممارسةء ومن هنا فإن فلسفته 
تلقي بدورها بثقل التأكيد التقليدي على توحيد الإنسانية من خلال الحياة 
العملية التي تم تحسينها. 
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املف فى سطور: 

رئيس قسم الفلسفة في معهد رنسلر بالولايات المتحدة الأمريكية. درس 
الفلسفة على يد آساطينها في الشرق والغرب» وفي مقدمتهم شري كرشنا 
سکسیناء وتشارلز مور وکینیث آنادا. وقام بدوره بتدريسهاء مع اهتمام 
حاص اقات القرة. لجال مو انان فل اماد ار ی اة 
SNES ES A E E‏ 
العديد من الكتب. بينها إلى جوار الكتاب الماثل بين يدي القارىء كتابه 
الشهير «الطريقة الهندية» الذي يلقي عبر فصوله السبعة عشر ضوءا 
قرا على الخضاقصن الأساسية الفكر الفلستى واتنى اندي وبا 
التطورات التاريخية التي خاضها هذا الفكر عبر مسيرتهء منذ عهود الفيدا 
حتى اليوم. 


المترجم في سطور: 

کامل یوسف حسین 

* ماجستير في العلوم 
السياسية من جامعة االقاهرة 
9. 

* ترجم أریعین كتاباء 
أبرزها: «الاغتراب» ۱980 ۔ 
«الحب والقوة والعدالة» ۱981 
«الشجاعة من الوجود» ۱981 
- «برتولد بريشت: النظرية 
السياسية والممارسة الآدبية» 
6 -«النتقاب» ۱987 
«رياعية بحر الخصب» (۱990 


 )1993 -‏ «تلاثية نيويورك» الزذازل 
993| «التراجيديا والفلسفة» ERszhegaay‏ وآقارها 
3. وفي هذه السلسلة تالیف: د . شاهر جمال أغا 
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«الموت فى الفكر الغربى» العدد 76ء أبريل ۱984| . 
* عمل کی الصحافةء ويعمل حالیا بجريدة «البيان» بدولة الإمارات 
العربيةالمتحدة. 


المراجع في سطور: 

د. إمام عبدالفتاح إمام 

* رئيس قسم الفلسفة بجامعة الكويت منذ عام 1992 . 

* ولد بمحافظة الشرقية بمصر 

* نال درجة الدكتوراه سنة 1972 . 

* له عدد من المؤلفات منها: المنهج الجدلي عند هيجل ۱969 كيركجور 
جاء ج2 (۱982 ۔ ۱986) ۔ توماس هوبز (۱985) ودراسات هيجلية (۱981). 
والمترجمة منها: فلسفة هيجل (1980) محاضرات في فلسفة التاريخ (۱980 
1984) وأصول فلسفة الحق (۱982) وفي السلسلة ترجم «الوجودية) ‏ عدد 
8 أكتوبر ۱982 ۔ ومراجعة «الموت فى الفكر الغربى» عدد 76 أبريل ۱984|. 
وترجمة لتقد ات ال لین الكعوت كك 73ا ما ووا 


A30 


ححصذا الاناہب 

سبق أن أصدرت هذه السلسلة كتابا بعنوان «المعتقدات الدينية 
لدى الشعوب» . العدد 173 . الذي تضمن فصولا عن ديانة الشرق 
القديم. وكتابنا الحالي تكملة أساسيةء بل ضرورية للكتاب السابق 
لآنه لا يتحدث عن «الديانات» بل «الفلسفات الشرقية». فها هنا نجد 
المؤلف «جون كولر» يتحدث عن فهم الشرقيين ل «الوجود» و«العدم» 
و«الصيرورة» و«طبيعة الذات» و«النفس» و«الواقع» وعن «المنطق»› 
و«نظرية المعرفة» وعن «الفلسفة والمجتمع» وعن «النفس والعالم» 
وعن «التغير والمعرفة».. إلخ. باختصار عن ميتافيزيقا الفكر الشرقي 
القديم! ومن الطريف أننا سنكتشف في النهاية أن بعض المدارس 
الفلسفية في الصينء وقد سبقت الفكر الجدلي الهيجلي عندما 
أعلنت. صراحةء أن لا شيء يستقر على حال» وأن الأمور المادية 
والروخية معا لاد أن تقل إلى آضدذادها. كما أنتا ستخد كتاف 
مدارس مثاليةء ومدارس مادية ومدارس تعدديةء وواحديةء ومدارس 
للشك الفلسفي تذهب إلى آننا يستحيل أن نعرف شيئًا على سبيل 
اليقين! مما يؤكد لك أن الفلسفة بدأت في الشرق القديم» وليس 
عند الیونان على نحو ما هو شائع! 


